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سل لتت تحواصالت نات 


الآراء الواردة في المجلة لا تمثل بالضرورة مؤسسة «مومنون بلا 
حدود», ولا تعبر بالضرورة عن 59 9 من العاملين فيها. 


العدد (۱۰) - 





هذا العدد 


إن الموقف من المرأة في العالم العري الاسلامي 
عموما عازال محكوماً بجملة من القضايا والأمور 
ترسخ عل مذى فرون بتكل اختلاط الفكر الديي 
بالموروثات الشعيةه والعادات الاجتماعية والتقالد» 
وهو ما أقضى إلى نوع من الإرباك والاضطراب الكبير 
ق فهم التصوصء كما أن هيعنة الحرکات الاسلامية 
اتحاهاتها الفکرتة المختلفةه ورواها الاجتهادية 
العتبایتة» قد أثرت على الوعي المجتمعي العري: 
ما جعل اطروحاتها ارضية خصبة لجدل كبر ق 
ااس ات المجيطة ای یه 


وعلی الرعم من ظهور العديد من الدعوات 
التحررية المتاصة لقضية المراة منذ العقود الأول 
من القرن الماضی» مع کتابات قاسم أمين؟» وجمال 
الدين الافغانٍ» ومحمد عبده» وعبد الرحمن الكواكي: 
والطاهر الحداده ومحمد بن الحسن الحجوي:ء 
وازتباط بعض آلحرکات قیها بمشروع التعیبر» وتحقیق 
الاصلاحات السياسية والاجتماعتة والاقتصادية ي 
التلكعدان العرتتة الإسلامية, فإنها معدلك» أي هذه 
الت کون شهدت e‏ کا لنعد استقلال معظم 
الدول العربية والاسلامية» خاصه مع المد الاسلامي 
المتزايد الذي عرفته البلدان العربية الإسلامية قبل 
وبعد الربيع العری» وانحسار المد الليبرالي واليساري 
التقدمي» وتراجع تاثيرهما في المجتمعات العربية على 
حل سواء. 


وق المقاحل عرف الجانب الحقوق تطوراً 
ملحوظا؛ ودلك هدما ولحت المراة سوق الشعل» 
واصبحت نبحت لنفسها عن موطین قدمء وعتن 
ترسيخ الثقافة الحقوقية الحداثية والمناصفة حیت 
ظهرت أسماء لساء عريبات راتدات ق هذا المجال: 


اس خوال السعداوي e‏ وقاطمة المرنيسى 
تالمغرب» ا ات حاولن آتضا جى اعادة اليك 
ق ما جاء ف القرآن الکربم بخصوص المرأة وموقعما 
3 المجتمعء ودقعها ۴11 التخلص من السلطة 
ا اا متهن تأن الإسلام اول قضاحا اه 
اكه خاصتةء اجىت ثورة 3 هكدا الصددء حب 
ناهض الهبودبةم ا هن المشارکة ق اك 
العام والفضاء الخاصء وطالب بالحق و التعلیمء 
والتمکن الاقتصادي المتمتل ق حق المبرات وحق 
العملء وآن العیب والاشکال لیس في القرآن الکریم» 
سی التفاسير والاحکام الفقهية الق آنحرفت عن 
الكان والستةه واۆلت الآحات القرانية والأحاديث 
الجوبة بها یحط من قيعة العرأة ویک رس دونيتها. 


ولملامسة هذا الموضوع: خصصت مجلة 
«ذوات» الثقافية الإلكترونية- نصف الشهرية: 
والصادرة عن مؤسسة «مؤمنون بلا حدود للدراسات 
والأبحاث» ملف عددها التاسع لموضوع «المرأة 
وقضایا التجدید ف الفكر الإسلامي» أعده الزميل 
والباحت المغري محمد بوشيخي» وساهمت فيه عن 
mas‏ ی ی 
المراقء وهي: الأكاديمية التونسية منجية السوايحي 
تمقال عنواته «تحدتد قضات ال اة 3 الاستلام: 
قراءة نسویف»ء والباحنه السورية شيرين الدقوري» 
تمقال وسمته ب <«المراة بين مطرقه التقالید وستدان 
التتمبط» والباحثة المغريية الهام البوزيدي بمقالها 
المعنون ج «الانق/ المرأة سین آسر اللقة والتقافة» 
فيما جاء حوار الملف مع الباحنة المصرية المهتمة 
بالشآن النسويء فاطمة حافظ والذي قدمت فيه 
تشخيصاً لواقع المرأة العريبة+ ورصدت طموحانها 


وهواجسها في ظل تفاعل التصوص القانونية والمصادز 


الترائتة» والاکراهات الاجتماعبة» كما استهرضت تقبیما 
للاحتم‌ادات الدیة المتعلقة المراة. 


ویتضمن باب «رأي ذوات» مقالا للكاتب المغري 
دل جدجامي وان «عن الثورة «نوستالجیا»» 
والقطيعة كعودة»» ومقالا قانسا للكاثب التونسي ا 
الطريقي بعتوان «خاطرة: ي الارهاب من متظور 
إنسي ما بعد حدان» والثالث للباحث المصري 
إبراهيم الشرقاوي بعنوان «الأزهر والخطاب 
Jai eA‏ جاب «ثقافة وفنون» عل عقالين: 
الأول للقنان التشكيلى والتاقد المغري بتیونتس 


عمتروش حول «الوصال والانفصال تن السیامی 
والفی» والثانی لساحث والکاتب السوری سيل على 
صالح حول «دورالمتقف بين الذائية والموضوعی؟ة». 


ويقدم باب «حواز ذوات» لقاء مع الأكاديمية 
العراقية تاا إبراهيم+ تحدثت فيه عن اعمال العنتفق 
التي يشهدها العالم العري؟ وعن الجراة السياسية 
والدينية+ واعتبرت أنهما ما نحتاجه ق هذه الأيام ق 
مجتمعات لا تجرو على طرح أسئلة متعلقة بالدين: 
کما دعت» ف هذا الحواره الذي أجراه معها الباحث 
ضرورة التفكير ق اصلاح وتغبير المناهج الدينية 
وغربلتها مما يسيء إلى الدينء بالإضافة إلى تهيتة 
معلمي الدين بشكل آفختل وتدريس الاسلام على 
آنه دين سلام وتسامحء وليس مس اقصاتا تعدو 
إلى العنف والقتل. ویقدم الباحث والشاعر المغري 
المتخصص ي التربية» احمد العمراويء ي باب «تربية 
وتعلیم» الحلقة الرابعة من سلسلة دراسانه حول 
«العادة وتعت‌ر مسار الشخص». والمتعلقة تسوال 
آسامیء هو: هل يراعي تعلیمتا تريب الاولوبات؟ 


أما باب «سؤال ذوات»» فيقربنا من: ما السبيل 
reg‏ يوه 
ستة باحثين عرب؛ ويقدم الباحث المعري هشان 
بنشاوي؟ قراءة ي الكتاب الجدید لعبد السلام بنعبد 
العال «ق ضيافة الغريب» ودلك ق تاب «کتب» 
والذي تتصمن يا يي اص الإصدارات 
سس ییوس سای 
والأتحاث» اضافة ال لقة الازقام التي تقدم جدید 
دراسة استشرافية تتوقع انتشاراً واسعاً للإسلام في 
غضون أربعة عقود. 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 
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الباحث المصري غيضان 
السيد على: «بلداننا العربية 
الفلسفة وتهميشها» 


الرواية العرفانية: قضایا النوع الكتابة 
والمتخيل 


الرواية العرفانية: مدخل لمعرفة قضايا النوع 
تسريد العرفاني في الرواية العربية 
الرواية العرفانية: ماهيتهاء إشكالات تلقيها 4 


التاريخي والابداعي ي رواية «الحوامیم» 





۹۸ الاسلام والدیمقراطبة: توافق آم تنافر؟ 





- 





حوار الملف مع الکاتب المغری عبد الاله بن 3 الإسلام والديمقراطية: توافق 
را ات 
بيبليوغرافيا ۸ - 


ام تنافر ؟ 


ملف العدد: 


1 


الرواية العرفانیة: تأسیس لدب جدید 


المدرسه الفنلندیه: 00 


نمودج متمیز للمدرسة 
E‏ 


الملامح الكبرى لتطور الخطاب النقدي حول 
الفن البنائية 
3 اصدارات الموسسة/کتب 


معتقدات شعبیة شرقیه لها جذور ق التاریخ 





۵ لفة الارقام 








العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


















































ملى العدد ملى العدد 


اعداد: عبد اللطیف الوراري 


شاعر وناقد مغر 





الرواية العر فانیخ: 
قضارا النوع, الكتابة 


ذلا 


والمتخيل 


في تراثنا السردى العربي. نجد ضمن كتب الطبقات 
الصوفية والمصنفات العلمية المختلفة في 
موضوعاتها التي تنحو نحواً موسوعيا؛ مثل (رسائل 
إخوان الصفاء) و(المواقف والمخاطبات) للنفري, أو 
سواهما من نصوص الحكمة والإرشاد والمقامات 
والأحوال والمواقف, ما يمكن أن نصطلة عليه اي 0 


۳ 5 ۱ كتاب القصة والرواية هذا التراث الصوفي والعرفانيء 
باشحال النثر الصوفي او السرد العرماني الذي ویدمجون خطاب اللغةً الصوفية في شف واسع من سردیاته 





تهيمن فيه القيمة الأدبية أكثر من القيمة العلمية. الکبری» وربما مثلنا على هؤلاء بجمال الغيطان في «کتاب یش ی سم 
كما نكتشف فى هذا التراث متناً من أدب الكرامات التجليات: الأسفار الثلاثة» 99۰ وعبد الخالق الى مشروعها السردي العرفاني. 


۹ ل 1 ۹ «سابع أيام الخلق» ۱۹۹0 وجمعة اللامي في «مجنون الى التأسيس لاد جديد دی 
الصوفیه بوصعها نصا إبداعيا سرديا و سرته‌لا, ل0 زینب» 19۹۷ وأحمد التوفيق ف «جارات أي موسى» 0557 مرحعية قرآنية 


مكوناته ووظائعه الجمالیه والتخيلية والروحيه و»شجيرة حناء وقمر» ۱۹۹۸ء ولیس آخرهم يوسف زيدان 
والمعرفية. في «غوانتنامو» ۲۰۱۳. 








ذدات ذدات 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 
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ملف العدد 


لكن اليوم يظهر مصطلح الرواية العرفانية» وهي غير الرواية التاريخية أو 
البيوغرافية» نها أدب روان جديد يستفيد من منجز جنس الرواية كما تواضع عليه 
الدرس النقدي في جُمّاع مبادئه وخواضه الكتابية بلا تجريبيّة مسخ وانفراط دلال 
فجٌّء بقدر ما ینفتح على بقية الأجناس الكتابية (شعر» تصوف» مديح وسماح» 
رسائلء مذکرات...)» ولا تضرب عن المعن التاريخي ودروسهء فتنفتح على سجل 
الماضی الحدن المُغثر وعبره على شخصياته القلقة - بتعببر عبد الرحمان بدوي 
- التى صنعته وشهدت عليه قبل أن يحتطبها في مجراه الجارف. لكن هذه الرواية 
ليست مثل أيّة رواية» ومتلقیها لا یمکن أن يستقبلها خارج ثقافتها؛ فهي کجنیں 
أدي تفتح أمام هذا المتلقي - بتعبير ياوس - «أفق الاتتظار»» وينتظر أن يجد فيها 
العناصر نفسها التي سبق له أن فرزها ضمنيّاً في الغالب؛ لكن سرعان ما يجد أن 
آفقه الفرای قد خاب» ويجد نفسه أمام رواية مختلفة, لا هي رواب اجتماعیه ولا 
بوليسية» ولا هي رواية آبطالها رعاة بقر» ولا أيّ نوع من الروایات التي دآب على 
قراء تها. 


تسعی الرواية العرفانية» في مشروعها السردي العرف اني» إلى التأسيس لدب 
جدید ذي مرجعبة قرآنية؛ وقد آطلقه وبشر به الکاتب الرواق المغري عبد الاله 
بن عرف منذ عقد من الزمن» من خلال بیانات كان نيصر يها روایاته الثمان 
التي تتدفق بأنهارها وآنوارها فیه» وهي: «جبل قاف» (۳۰۰۲)» و»بحر نون» (۲۰۰۷)؛ 
و»بلاد صاد» (۲۰۰۹): و»الحوامیم » (۲۰۱۰): و»طواسين الغزال» (۰)۲۰۱۱ و»ابن الخطیب 
فى روضة طه» (۰)۲۰۱۲ و»ياسين قلب الخلافة» (۲۰۱۳) و»ط وق سر المحبة: سبرة 
العشق عند ابن حزم» (۲۱۵). إِنّ الكتابة الروائية» عنده» تأت في سياق یسمّیه في 
أحد بياناته بالمشروع الرواق العرفاني الذي يتغيًا الكتابة بالشُور من حبث مصدره» 
ويراهن من خلاله على الخيال الخلاق الذي ينهض باللغة من ركام الذاكرة» ويبني 
معنى الذات فيما هو يستلهم الوحي القرآني» ويعيد الحوار مع التراث المضيء 
والجريح في آن. إن هذا الأثر الكتابي هو ما أحبٌ أن أسمّيه ب «التخييل العرفاني», 
زهو لیس لا تاریضا آو سردیا آو ذاشاء انه تخبیل آخره مفارق بحکم طبیعة 
اشتغاله داخل الخطاب الروانی» وعلیه تقوم سيرورة بناء الجمالية العرفانية؛ وقد 
وظفه عبد الاله بن عرفة واستثمره في روایاته كلهاء وریما مثلنا عليه بقصة خزانة 
قاف أو حكاية السمسمات السبع كما ي رواية «بلاد صاد». 


وي تصوره للرواية العرفانية» يتحدث عبد الإله بن عرفة عن مفهومين رئيسين: 


مفهوم الكتابة بالنور وعبر السفر فيه من عالم الواقع إلى عالم الخيالء 
الخيال الخلاق» بعقدر ما ستلهم مصد زه من القرآن وآسرار حروفه وتجليات بحرة» 
فينكشف للذات العارفة من علوم ومعارف واستيهامات ما ينقل نص الرواية إلى 
ضفاف لا تتوقعها؛ 


ومفه وم الحاضر أو شهادة الحضور الذي يستوعب الماضي والمستقبل 
ما فیعید طرح قضایا سابقة وقعت في مجری التاریخ الجماعي» وبخاضة تلك 
القضايا الملحة التي لا تزال ما تخاطب الوجدان والمعرفة والمخیال. 
مثل قضية طرد المورسكيين أو قضية الحرية. ونتيجة ذلكء يتحول المفهوم 
نفسه إلى صك اتهام حاضر ودائم» وينأى بالرواية العرفانية عن تصنيفها ضمن 
الرواية التاريخية» وان اعتمدت مثلها على خصائص محددة» مثل: هيمنة السرد 
بصيغة الفعل الماضىء ومراعاة التسلسل الزمني للتخداث: 
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ملف العدد 


إن الرواية العرفانية مشروع روا راكد ومختلف» بله ثقاق وحضاري مخصوص 
وبالغ الخطورة؛ فهو من جهة»ء يحي تراث كبار شیوخ المتصوفة والفلاسفة 
المسلمينء كأنه يريد التذكير بأن الإسلام أرحب وأوسع من أن يختصر في مشروع 
سلطة» واٍنئما هو تجربة روحية حميمة»ء يتلمس فيها 
المؤمن نور الله في قلبه وفي العالم من حوله» ويسافر في 


آفاق الإيمان الرحب الذي يجمع ولا يفرق ويؤالف بين 


بني البشر. ومن جهة آخری» يعرض الخطاب المقذماق» 
هناء فلسفة الرواية العرفانية» ومفرداتها وممکنها في أن 
تؤسس «كونية مختلفة»؛ ویما أنها ذات خصوصية ثقافية 
بائنة» یطرح قضية المرکز والهامش وتحدیدا المركزية 
الأوربية التي تعمل بدأب على حماية نفسها وأذواقها 
ومعاييرها بقوانين آلية الهيمنة وعقلها الأداق. 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 
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ملى العدد 


بإيجازء فهو مشروع يرذ مفهوم القطيعة ويرفضها التي كانت رائجة في لحظة 


ثقافية معينة» ويسعى إلى إعادة الوصل مع ذاكرتنا وتاريخنا وموروثنا الثقافي 
والادی والفکری والعرفان والتفكير والتجديد فيه؛ وإن هذا لأحد أهداف هذا 
الم‌شروع العرفان. 


فى الملف غير المسبوق الذي تخض به مجلة «ذوات» الرواية العرفانية» 
یتع رف القاری الکریم على مفه وم هذه الرواية» وجذورهاء وقضایاها النوعية 
والبنائية» وبعض تحفقاتها النصية عند الرواق عبد الاله بن عرفة. وهکذا يبحث 
الناقد والرواق المغري إبراهيم الحجري في صميم التوع الرواقٌ بالعبور من 
دائرة البحث في الشكل والخطاب» إلى البحث فى شكل المعنی والدّلالة والأغراض» 
ليصبح الموضوع المحوريّ الذي تعالجه الرواية هو الأساس ف التحليل والتناول 
عبر التفكير في الموضوعات المتناولة» ومقصدية الكاتب من وراء انتقاء موضوع 
روایتهء مركرا علی قضایا الذاخء الرؤيا والمتخیل, الكتابة وصنعة السرد. 


ویقارب الناقد العراقي رسول محمد رسول رواية المبدع العراق عبد الخالق 
الركابي «سابع أيام الخلق»» ويرى فيها منذ عنوانها أنها نُشكّل منعطفا في تاريخ 
الرواية العراقيةء اد استقطبت دلالات ما هوديني وصوق وفلسفي» وأطلقت 
لمُتخيّلها العنان من أجل تسريد عرفان المعنى ووجد الحضور ومسالك العارفين 
على نحو تأسيسي جديد يقطع مع ماضي السّرد الرواق» منطلقاً مما يُسميه 
عوالم القرة المفتون بذاته. ۱ ۱ 


فيما سحث الأكاديمي المغری عبد الاله البریی ي ماهية هذه الرواية 
وطبیعة اشتغالهاء ناظراً ال الككاية العرفانية» باعتبارها لا تختلف عن غيرهنا 
من الحکایات» فهي تقوم على التصورات العامة نفسها التي توجد في الحي, 
وتخضع لنفس الخطاطة السردية التي وضعها الدارسون؛ غير أن هویتها السردية 
تقوم على التشكيك في ما تلتقطه الحواسء باعتباره حقيقة يتم الاطمتنان الیهاء 
والوقوف عندها. ٠‏ 


وآما الأديب والباحث الأكاديمي آحمد زنیبر» فینشغل بتحلیل متتالية التاريخي 
والإبداعي كما یخان ي رواب «الحوامیم» للأديب المغربي عند الإله بن عرفه» 
وذلك عبر استحضار شهادات حية تستند إلى التاريخي ا وتحتكم إلى الإبداعي 
حينا آخرء متسائلاً: هل أسعفت المصادر التاريخية والسياسية في توثيق الوقائع 
والأحداث؟ وبالتالي كيف تسنى للكاتب تذويب كل ذلك في شكل إبداعي هو رواية 
0-00 ِ : 


ويختتم ملف العدد بحوارٍ ثقافي ومعرق أجريناه مع رائد الرواية العرفانية 
عبد الإله بن عرفة» بسط فيه أهمٌر خواص هذه الرواية وقضاياها النظرية 
والمنهجية والكتابية كما تمثّلها في مشروعه العرفاني من حيث طبيعة علاقاته 
المتنوعة بالتاريخ والخيال والذات والمعنىء أو طبيعة تصؤره للكتابة بالنورء 
ومفهوم الحاضر وشهادة الحضورء نَم الغاية من الدعوة إلى أدب جديد في هذه 
الط الحضارية الخصيبة الى اها ۱ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 





العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 











ملى العدد 


بقلم : د. إبراهيم الحجري 


کاتب وناقد مغري 


مدخل لمعرفة 
قضابا النوع 


برتبط البحث في الرواية الضوفية أو كما پشتهر نسمیتها 
الروايهك العرفانی» اقنداء بمعهوم «القصيدة العرفانی» 
بالبحث في صمیم النوع الزوائپ, حيث إننا نخرج من دائرة 
البحث في الشكل والخطاب؛ ونلج مجال البحث في شكل 
المعنی والدلالة والأغراض إذ یصبح الموضوع المحورق الذي 
تعالجه الرواية هو الأساس في التحلیل والتناول, فتنصب 
الرؤية على كيفية اختيار هذا الموضوع وآسالیب توظيفه, 
والغایات المصممة في الخلفية الثقافية من وراء ذلك 
الاختیار, ذلك آننا حين نقول: (رواية تاريخية, رواية بوليسية. 
رواية صوفية. رواية عائلية...). فنحن بالضرورة, ننساق خلف 
التعخیر فن الموضوعات المتناوله ومقصدية الكاتب من وراء 
انتفاء موضوع رواینه. 


العده (۱۰) - ۲۰۱۵ 





ملف العدد 


وتعنی الرواية العرفانبة, من جملة ما تعنیه» الرواية 
التي تتفاعل مع مجال التصوف العالمي أو العرنی» وتنهل 
مادتها منهء وهی تتداخل مع الرواية التاريخية» وتتقاطع 

معها من حيث العودة إلى التاریخ العام أو الخاص 

والحفر 6 ثناياه لا بقصد استعادته ي جموده» بل من اجل 

تحبينه وقراءته قراءة جديدة تملا فراغاته» وترمم ثقوبه»ء 

حيث لا يتمر التّركيز على الوقائع والأحداث الثاريخية» بل 

تسعی إلى تمثيل المشاعر الكامنة» والعلاقات التق تربط 

الناس والعوالم في جدلية السيرورة الحياتية. وهنا تكمن 

حرفيّة الژواق الذي سوف يجتهد لملء ثقوب التاريخىٌ 

-١‏ تختلف تسميات هذا النوع الرواق؛ فهناك من يسميه الرواية العرفانية (ابن عرفة)ء وهناك 

من يسميه الرواية المعرفية (أماني العاقل)ء وهناك من يسميه الرواية الصوفية على شاكلة القصيدة الصوفية» وهناك من يسميها الرواية 
النورانية (سارة الجروان). 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 








۱۷ 














۱۸ 





ملف العدد 
الرواية العرفانية: 
مدخل لمعرفة قضایا التوع 


الذي لا تهمّه الأحاسيسء» خاضة مع الرواية الصوفية الق تدخل فیها ذات الفرد- 
الشخصية في رحلة جوانية» وتجربة عرفانية لیس من السهل تقمّصهاء إذ سرعان ما 
یجد الکاتب نفسه انطلاقاً من لعبة الأقنعةء» متماهيا مع شخوصه ف تعالیها عن 
الواقع» وسفرها إلى العوالم الرُوحانية. 


ا. الصوفن والتاریخن فن الرواید: 


تندرج الرواية الصوفية ضمن خانة الرواية التاريخية» أو كما اصطلح علیها 
عبد الله إبراهيم ب «التخیل التاریخی»" لأنها تنهل مادتها من التاریخ العام 
أو الخاص» وتعود للاشتغال على مستندات تاريخبة تراثبة تنتمي إلى زمن سابق. 
صحیح أن الرواق لا يستعيد التاریخ في نصیته كما هوء ولا یتعامل مع مادة 
تاريخية ثابته» بل ينتقي منها ما يريدء وما يعبر عن رویاه للعالم» ویستجیب 
لجاجته وآدواته الفنية الق تنسجم مع خطاطته السردية. لکنه في جمیع التحوال» 
محتاج للمراجع والمصادر التاريخيّة کسند آولخ» کهیکل عامء ليؤسس عليه تصوره 
الایداعی للنص. 


ويلتقي هنا الرواق الصوفي بالرواقٌ التاربخي ‏ التعامل مع المادّقء وق طبيعة 
الاستثناس بهاء ویختلفان من حيث طبيعة الصیاغة. وغایات البناءء ونوعية المادة 
المنتقاة. لذلك» من الصعب التمیبز بين العمل الذي یقوم به الرواق الذي یشتغل 
بالتاریخ» والرواق الذي يشتغل بالتراث الصوف؛ کلاهما يقوم بحفریات فى المادة 
التاريخيّة وانتقاتها من المصادر القديمة المكتوبة والشفهيّة, وکلاهما يضطلع بمهمة 
الباحث ف التاریخ بحثا عن مادة ماء وکلاهما يعيد صياغة العالم التاریخی وفق 
کون متخیل یغنیه ويملا ثقوبه وفجواته» ویسعیان معاً إلى تحيين هذه المادة ونقلها 
من صیغتها القديمة الثابتة والميتة إلى صيغة دينامية وحية. ویوضح ال وان ابن 
عرفة الذي عرف بمشروعه التراکمی في الرواية الصوفية ٠‏ علاقته العملية بالتاریخ 
قائلا: «الأديب الحقٌّ هو من يشهد بحضوره على أحداث التاریخ بحيث يخرجها من 
ماضويتها لينفخ فيها روح الحياة وليدلى بشهادة حضوره حولهاء ويؤكد على استمرار 
نتانجها» . 


». الواقعي والمتخيل: 


لا تقتصر الرواية الصوفية على استدعاء المادّة التاريخية المتعلقة بالثراث 
الضوفي» بل إِنّها تیف ذلك» تبعاً لسيرورات العملية الإبداعيّة التي تقتضي التكثيف 
والتخییل» مع معطبات الواقع وأسئلة المحيط الذي يتفاعل معه الروان ویعیش 
فیه» حيث يبدو أن الأصل ليس هو إعادة كتابة المادّة الصوفية» بل إعطاؤها بعداً 
حيوياً یجعل منها بؤرة تؤطر سوال الكينونة والوجود الإنسانيين فردا ومجتمعاء إذ 
لامعنى لحك مادة متوفرة أصلا إذا لم تكن تستجب لمسوغات العصر وقضاياه 
الجوهرية ان 


۲-انظر كتاب عبد الله إبراهيم: التخيل التاريخي: السرد» والإمبراطورية» والتجربة الاستعمارية» المؤسسة العربية للدراسات والنشرء 
ببروت» لبنان» الطبعة الأولىء» ۲۰۱ 

۳- يتكون المشروع الرواق العرفاني من عدد من الروايات أهمها: (جبل قاف (۲۰۰۲)- بحر نون (۲۰۰۷)- بلاد صاد (۲۰۰۹)- الحواميم -)۲٩۰(‏ 
طواسين الغزالي (۲۰۱)- ابن الخطيب في روضة طه (۲۰۱۲)- ياسين قلب الخلافة (۲۰۱۳)- طوق سر المحبة (۲۰۱۵) 

۱۵ عبد الإله بن عرفة وآخرون: جمالية السرد ف الرواية العرفانية» دار الداب» بيروت» لبنان» الطبعة الاولل, ۳۱۶ ص‎ ٤ 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 





ملف العدد 


الرواية العرفانبة: 
مدخل لمعرفة قضایا 


ينتقي الرواق المادّة الصوفيّة من شخصیات ووقائع 
وأمكنة وفق استراتيجية الفكر الضوف» ثم يضفي عليها 
من متخيّله ومتراكمه من التّجارب» ويفرغ فيها احاسيسه 
ونبضه وينفخ فيها من روح الواقع أسئلة وقضايا تهم 
الفرد والمجموعة البشرية التي ينتمي إليها الرُوان ويتفاعل 
معها. 


م. الذات والرؤيا في الكون الزّواثي الصوفی: 
باختياره لمادّنه الصوفية» يكون الرواي قد اختار 


لعبته من الأقنعة السردية» ويكون قد أنّث كونه 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


النوع 


بوضة ابن عرفة علاقته العملية 
بالتاریخ قائلا:«الأديب الحق 

هو من يشهد بحضوره على 
أحداث التاريغ بحيث يخرجها 
من ماضويتها ليئعة فيها روع 
الحياة» 
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ملى العدد 
الرواية العرفانية: 
مدخل لمعرفة قضايا التوع 


والأمكنة» وهندس لذاته مسارات العروج والارتقاء صوب الأكوان العلوية؛ بمعنى أن 
الموضوع المنتقى سيؤطر العالم الرواق ؛ ويحدّد طبيعة الأجواء التي تسود المقامات 
والتحولات بين اللحظات» ويشخّص نوع النظرة للعالم التي تب من خالل 
تموقف الفواعل وسلوكيات الشخصيات والعلاقات التي تربط بينها طيلة التفاعل 
الشردی. 


یدخل الکاتب صلب التجربة الصوفية» ويتجرّد لها من کل الشوائب» ویحش 
بالطق وس ويهيّئ له اء بل ویعود آدراج الثاريخ ليعيش مع الضوفيين عوالمهم 
الملغزةء ویتشبع بمفاهیمهم» ورؤاهم للكونء وقواعد تعاملهم مع الله والوجود 
والآخر. هكذاء يصبح هو الآخر ضوفياً فى مدرسة معينة أو طريقة محددة»ء يزهد 
معهمء ويتواصل معهم ي الغيبء ويسلك مسالکهم الحافلة تجاه المقامات 
العلوية» ويمتحن ذاته وجسده مرّات وموات» حتى يعتاد على هاته العوالم الغيبية 
ومعارجها وسبل سلكهاء قبل أن يؤسس عوالمه الخاصة المفعمة بالتخييل» والمشبعة 
بهاته التجربة المتقمصة. ذاك أن التجربة السردية تستهل وتنتهي بفضل السلوك 
التجسيدي للتلقي (الصوف) . 


إِنْ العملية الأولية التي تقوم بها الذات الكاتبة» وهي ترتاد عالم الصوفية 
الغامضء أشبه ما يكون بعملية غسيل جوان ذاق تتنصل» من خلاله, الذات مما 
يشوبها من نوازع فردائية شهوانية, وتتخلص من الترشبات الغريزية» ثم تتطهر 
وفق ما تتض عله السلوکیات العرفانية للطريقة المنتقاة» أو الماذة المستعادة من 
المضادر التراة الصوفيةء المفصله مام الرواة. هکذا مجه الکاتبء من خلال زواته 
الأفراد أو المتعددین» نفسه مويّعاً فى ذوات شخوصه» وفق القناعات والاختبارات 
الق شرعنها لنفسه ولعالمه» مع سبق الاصرار والترصد. فإذا كان الشاعر الصوق 
يعيشء بشکل مضاع ف, التجربة السلوكية العرفاني ة عبر عيش المحنة الصوفية» 
وصعود المراق العرفانية توقاً أو تشوفاً للحظة الحلول أو التجلی الکاشف للحقيقة 
الصوفية, وکتابة مشاعر الذات» وهی تسلك هاته التجربة» فان الرواق آیضاء لا 
تسام من فاقة السته الها اذ ماص لهس ۱ 
عبور الاشراقات الفردیة» وسلك المقامات الروحانية مفردا 


ملف العدد 


الرواية العرفانية: 


مدخل لمعرفة قضايا الوع 


ومن آهم القضايا التي يجب أن يتحلى بها الكاتب خلال مخاض الكتابة؛ 
الانعزال عن الواقع» حتى يسهل للذات أمر العبور السلس إلى عالم مختلف» عالم 
النقاء والصفاء. وکما هو معلومء فالجوانب الدنيوية الشهوانية دوماء تجر الذوات 
إلى عوالمها» وتشوش علیها فرصة الارتقاء بروحها ال 


صفاء الملکوت للتنعم بلحظة الاشراق المطلق بعیدا عن 
منغصات الجسد وحاجاته» ومهیجات المادة ومنزلقاتها 
التي تنتصب. مثل الفخاخ في طریق الفرد ملتبسه بالرغبات 
القصية والحاجات السفلية» وهذا ما تعبر عنه بعض 
الاتجاهات الصوفية ب «الخلوة». ثم هناك آمر آخر لا 
بد منه» آثناء الكتابة» وهو تفعيل المحرکات الداخلية 
للذات» وتنشيط القوى الجوانية للفرد؛ تلك الطاقات 
الرّوحية الكامنة التي تختلف من شخص إلى آخرء لكنّها 
متوفرة ي جمیع الاحوال. 





يستعير الحانب العرمالی 
من قوامیس المتصوفة 
وموؤلعاتهم ودواوينهم 
الشعرية: مشكلا مشكاة 
معرداته التي تطاوعه في بناء 





أو برفقة من اصطفاهم من الشخوص لمجاراته في هاته 
الرحلة المزدوجة: الشردية التخييلية والسّلوكية العرفانبة. 


وتقتضي التجربة ي الكتابة والتجلی بالنسبة إلى الكاتب 
ورواته (أقنعته الملتبسة) تعديل رؤيته للعالم والكون؛ 
على الأقلء خلال المرحلة التى يعاشر فيها عوالم تلك 
الرواية العرفانية التي يريد أن يكتبها وفق محددات تخييلية 
معينة» وسلوكيات معينة تنتظم هاته العوالم الصعبة 
التى لا يمكن ارتيادها إلا من قبل من له قوة داخليّة على 
التحمل والصبرء ومن لهم دراية وخبرة بهذا المجال 
العرفان الذي له خصوصيته ومفاهيمه الخاضة به. 





العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


0- Greimas. A. 6۰: 66۲66۵6 pratiques, Maupassant, la sémiotique du texte, 60. du seuil, ۱۹۷ |, .م‎ ۸ 


من آهم القضايا التي يجب أن 
يتحلى بها الكاتب خلال مخاض 
الحتابة؛ الانعزال عن الواقع, 
حتى يسهل للذات أمر العبور 
السلس إلى عالم مختلف 
عالم النقاء والصفاء 





تصبح الكتابة العرفاني ة مدخلاً جوهرياً لتغببر عوالمه العامضل 


العالم؛ وخلخلة سباقاته المنحرفة الق تنحدر بالقيمء 

وتحید بها عن شقها الفلسفي الانسانی؛ مما یجعل القیم 

الفاسدة تنتشر عن حساب القیم الروحبة السامية الق 

تندثر وتنتثر بالتدریج» فاسحة المجال آمام قیم بديلة 

تستند ال الحاجات الاستهلاكية الشهوانة الى شكل الجسد والحواش المادبة 
والرغبات مداخل سهلة لها. 


ع. سوال الکتابة وصنعة السرد فن الرواية العرفانید: 


إن الرواتي الصوق لا يهتم بالشکل الشردي أو الصنعة الروائية إلافي حدود ما 
یخدم القضية الأساسء والتي تنج لى في الرْحلة العرفائيّة من آرض الواقع الحافل 
بالخسات والقيم الفاسدة الدنيوية e‏ إلى المقامات العلوية التي تغتسل فها 
الروح من السياقات الشهوانية التي ترددت علبها وتشاف من آثر الانکسارات الزوحية 
والهزائم المعنوية» فى ظلٌ التهافت على حاجيات العيش وإكراهات الواقع. ذاك أن 
مايهمء في المتن» هو الرحلة الروحية» وتأثيث العالم النصي بمفاهيم ومشاهد 
تهئ كلها - للرواة والقراء معا - السمو والارتقاء في الملكوت العامر بالإشراقات المكانية 
والزمانية التي لا يمكن إدراكها بدون ولوج لرحاب السياق الصوقيء سواء بالنسبة ال 
القارئ ار الکاتب. تقول الكاتبة سترة الجروان کاشفة طبيعة الروابة النورائية بقوله ا: 
دانسا تجرمة زوا 2 با کته الم علمامات العلية واللطاقف ال تسس لخسارات 
اصطفافية تختلق فضاء‌اتها الزمكانية بمقاربة تأريخية وفتوحات نورانية» تعتمر 
النفوس اللوامة وتقترب من الفطرة الوجودية لتهذب حدة الانفعال الانسانی» وترق 
لتبصر بعین اليقين ما غیبه عمی الشتات»". ۱ 


وينبني الشکل الوا في ترابط متساکن بين المضمون والشکل» إذ إِنْ الشيولة 
المضمونية تصب وق الفالب الذي يستجيب لدفقهاء عنفها او ليونتهاء تشظها او 
انسيابهاء تعدد شخصياتها أو انفرادهاء وحدة لغاتها أو تعددها... وكأڻ الم ادة 
السردیه تصيغ اسلوبها بنفسهاء وفق الحركية او الات اللذین يميزانهاء وتفرض 


1- جمالية السرد في الرواية العرفانیة» مرجع مذکور» ص ٠۸1‏ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 








۳۱ 














ملى العدد ملى العدد 
الرواية العرفانية: الرواية العرفانية: ۲۳ 
مدخل لمعرفة قضایا النّوع مدخل لمعرفة قضایا النّوع 


الأسلوب السردي الذي يتماشى مع احتمالاتها وممکناتها. وهذا لن يزيد النص إلا 
انسجاماء لأنه لا انفصال ف الرّواية الصوفية بين القالب والمضمون. إنهما متلازمان؛ 
إلا أنّ ما يميز النص الصوق السردي مثله مثل النص الصوف الشعري؛ هو نغوله 
بالرمزية المتجاورة» حيث «تستخدم فيه الصور الملموسة ليس بوصفها رموزا لأفكار 
ومشاعر خاصة تعتمل بداخل الشاعرء وإنما بوصفها رموزا لعالم شاسع ومثالي يعد 
العالم الواقعي بالنسبة له شبيها غير متكاق»". وهذا ينسجم مع غاية الصوفي من 
وراء تجربة الكتابة التي هي استعادة لحظة التفاعل مع المقامة العلوية والحلول في 
صفائها المطلقء إذ إن «الرمز السردي يغدو حالة باطنية معقدة من أحوال النفس؛ 
وموقفا عاطفيا أو وجدانبا»" فالصوفء روائياً كان أم شاعراء لا سبيل أمامه لرسم 
صورة ارتقائه المعراج العرفان في اتجاه المقامات التى تختزل الحقائق النورانية إلا 
من خلال التعبير عن ذلك بلغة الرمز والإشارة". ` 


نعل مستوى الكهب عر الاب متس ضونيا تا فسن میس 
المتصوفة ومؤلفاتهم ودواوينهم الشعرية» مشكلا مشكاة 
مفرداته التى تطاوعه في بناء عوالمه الغامضة التى ستعرّج 
وفقها الوح في مسالك اللغة تخييليا أو مجازيا. ويتميز يصبة الزمن والمكان السردیین) 
القاموس ا ل 
اللغة الشعرية العادية لن يفلح في سبر الاحتمالات الدلالية التورانية, طبعا للتجربة 
للغة السردية الصوفية» بل إِنّ القارئ في حاجة إلى التشبع الصوفية في الكتابة 











بالمعجم الصوؤ: من خلال معاشرة المصادر الأمهات 

لأغة الفلسفية الصوفية التي تتميز بدلالات رمزية خاصة 

بها. ومنه» فان القارئ مضطرٌ لعبور التجربة نفسها التي 

مرّ بها الژواق» حيث يكون مطالباً لسلك الضعوبات والأسيقة التي تشكّلت وفقها 
التجربة الأولى التي أفرزت النثص الرُواقٌ. ويميز ابن عرفة بين مكونات الخطاب 
اللغوي» وما ينسجه من عوالم دلالية كالتالي: «إن الحرف وحدة قياس لا تنضبط إلا 
بالوجودء والعبارة جسر من المعاني ومجاز من الدلالات» والإشارة أخفى من العبارة» 
وعي مثل نور المصباح المعلق على جسر العبارةء والسمسمة أخفى من الإشارةء 
فهي دهن الاشارة الذي يمدنا بمادة النور وینفحها بضوء السَيْر»' 


والأمر لا يتعلق بالعبارة أو الجملة فحسب» بل ينطلي ذلك الحكم على الحروف 
آیضا فلريما كانت الحروف أغنى دلالة وأشد غموضاً من العبارة ذاتها؛ لأنها مفتوحة 
على التأول الهيرمينوطيقي في الکشوفات الصوفية والعرفانية» وأحياناً تکون توظیفات 
الحروف بشكل مفكر فیه» ومحسوب. لذلكء نجد الرّواق عبد الإله بن عرفة يقول 
في هذا الباب» وهو يتحدث عن الحروف المفاتيح التي شغلها بوفرة في رواياته: «لقد 
اقتفى القاف آثر القافء وما ثمة إلا قائف وقاف. لقد سالت النقطة كالعبرة تبي 
القائف الذي طلب أعز ما یطلب» وخر ساجدا في محراب القاف (: ق) الذي رأى (ر) 
حقائق الذات والتوحيد (آ) ثم فنى بعدها في مداد نون (ن) غيب الذات (ق- ر- آ- 
ن)»» ويضيف موضحا الدلالات العرفانية المقصودة من الحروف الفواتح كما وظفها 


۷- تشاد ويك تشارلز: الرمزية» ترجمة نسيم إبراهيم يوسفء الهيئة المصرية العامة للکتاب» 1997 ص 67 
۸- نصر عاطف جودت: الرمز الشعري عند الصوفيةء دار الکندي» بیروت» ط ۰۱ ۱۹۷۸م» ص ۱٩‏ 
2-۳۲ ۱۹۶ .م.م ,۱۹۹۰ ٩- Michel malherbes, les religions de |’ humanité, 60. critérion,‏ 
۰-جمالية السرد ئ الرواية العرفانية» مرجع مذکور» ص ۳۱ 
-١١‏ عبد الاله بن عرفة: مفاتيح جمالية السرد العرفاین» ضمن كتاب جماعي «جمالية السرد ی الرواية العرفانية»» مرجع مذکور» ص ۱۲ 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 








في مسرده الروای: «فالقاف هو القلم الاعلی» والنون هو اللوح الذي رقم فيه من 
ذلك الکلام الأزلي» والانسان الخليفة هو فحوی ما سطره القلم ‏ اللوح. فالاتصال 
لازم ولازب بين القاف والنون؛ أي بين قاف القرآن وقاف الفرقان» أو لنقل بين داثرة 
مزم التُمّس الاجمالی ودائرة نون النفس التفصیلی» ۲ 


وطبقا للتجربة الصوفية في الکتابة» فان الزمن والمکان الشرديين يصيران مؤشرات لتفجر 
إشراقات نورانية» ذلك أن الژوح لا تتحرك في المکان العياني» بل تقتفي سالكة آثر التجلي 
المجازي للحقيقة الغائبة. فالزمن دائري ولا حدود له» ويرتبط دوما بالزمن النفسي الذي 
لا علاقة له بالزمن الفيزيان إلا على سبيل الاشتمال أو القرينة. ناهيك عن کون الأسامي 
والشخصيات توضع على مقاس الثدليل الاشراق (أسامي المتصوّفة أو الأنبياء واليُسل). 


أما في ما یخض التعامل مع الضُمير المسرود به في الخطاب» فهو غالباً ما يكون 
ضمير المتكلم» لأنّ المحى يريد أن يوهم المتلقى أن الذات - الشخصية - الراوي هی 
التي تجتاز التجربة الصوفية» وحتى إذا ما تحوّلت منه إلى ضمير الغيبة أو الخطاب» 
فانها لا تكون سوى مجرد مرايا لهاته الذات المتطلعة إلى إشراقها اوران. وبالتالي؛ 
فان شخصيّات ابن سبعين أو الششتري أو ابن عري أو الحلاج أو ابن الخطيب أو ابن 
حزم أو الغزالي» وان كانت شخصيّات تاريخيّة معروفة بتجربتها العرفائيّة المتعدّدة 
والمختلفة» لا تعدو کونها مجرد أَقَتعحة للذات الكاتبة من جهة» وللذات المستقبلة 
من جهة آخری لعیش التجربة العرفانية التي اجتازتها هاته الشخوص في نسبيّتهاء 
بحکم أنه لا يمكن تققص الادوار بشکل کامل» مهما اجتهدت الكتابة في نقل التُجربة 
المعيشة . 


۲ المرجع نفسه» ص ۱۳ 


الا 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 
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ملى العدد 


رواق وناقد عراق 


قراءة في تجربة 
ساب آيام الخلق» 


تبدو رواية (سابع أيام الخلق) لعبد الخالق الركابي مؤنتة 
بکل متطلبات الشرد المفتون بذاته, لكنها أيضاً أكثر 

تأثيثاً لمتطلبات الرواية العرفانية, وكلاهما يؤثث للحكاية 
المركزية فيها طابعها العرفاني من حيث الشخصيات 
والعلاقات المسرودة في ما بينها تواصلا مع الغايات الذاتية 
بطابعها الوجدى الذي تكشفه تباعاً الحكايات المصغرة 
لكل الفاعلين المشاركين في أحداث الرواية. 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


ملف العدد 
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ف عام ۶ ۶ ونی ET ES‏ بالتحضير لكتابة فصول رسال ال الجامعیة 

(الدكتوراه) عن (الحضور والتمركز في الفلسفة الألمانية) من (جامعة بغداد)» صدرت 
في بغداد سردية الروائي العراق عبد الخالق الركابي (سابع أيام الخلق)» التي طبعت 
تالياً لأربع مرات حتى عام ۲۰۱۲. 


في ذلك الوقتء بدا (عنوان) رواية الرکای هذه منعطفاً في تاريخ الرواية العراقيةء 
بل والعربية حتى» كونه يوحي بدلالة أسطورية أو دينية أو صوفية ما عزز قناعتنا 
بأننا كقراء سنكون بصدد عمل روان يحفر ي موضوعة مغايرة هده؛ عمل نوتل 
اا کینونته لتسريد عرفان المعنى ووجد الحضور ومسالك العارفين المتخيّلة 
على نحو تأسيسي جديد يقطع ماضي الشّرد الرواقي مع مستقبله منذ ذلك العامء 
بل منذ تلك التجربة/ القطيعة في تاريخ السّرد الرواق العريء التي تبعتها تجربة 
رواية المغري أحمد التوفيق (جارات أي موسى) عام ۱۹۹۷ وروايات أخرى له تالية, 











دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 














۳1 


ملف العدد 


تسرید العرفاني في الرواية العربية 


وصولا إلى تجربة الكاتب عرد الإله بن عرفة انتداء من روايته (جىل قاف) عام 
۲ وروایاته التالية آیضاء وهي التجارب الروائبة التي صارت تشق طریقها صوب 
ما یعرف ب (الرواية العرفانیة)» وهو مصطلح يشي بمخاطر قلقة في کونه الدلالي 
من الناحية المفاهیمیه والمعارفية (/۲05167۳0۱09)» بل والتجنيسية حتى قدر تعلفه 
بالفن الروائ» لکتّها العودة إلى النّصوص الاصل أو نصوص التأصيل الأولى لهذا 
الضرب من الكتابة الروائية» الذي يحفل بتسريد العرفاني قد تضعنا عند تخوم 
دلالة مصطلح (الرواية العرفانیة) من خلال قراءتنا هنا لرواية عبد الخالق الرکای 
(سابع آیام الخلق)» الذي ولد في محافظة واسط العراقبة عام 1961. 


منذ العتبة الأول التي افتتح بها الناص المرکزي (۱۵0۲ 60۲۵۱) متنه الحکانی» 
نجد آنفسنا بازاء کون دلالي سرعان ما تأسرنا عوالمه الصوفبة» وذلك عندما يُوظف 
آحد فصوص این عرنى الصوفية كعتبة افتتاحسة والذي جاء فيهك: «العالم حروف 
مخطوطة مرقومة ي رق الوجود المنشورء ولا تزال الكتاية فيه دائمة أبداً لا ننتهی» 
(ص ۲۹). وإذا كان الملفوظ الأول في هذا الفص يصف الحالة» فان الملفوظ الثاني 
المسرود بحت عبن فتح دلالات الملفوظ الأول من خلال الكتابة على «رق الوجود 
المنشور»ء وعندها تصبح الكتابة السَردية حالة وجودية قد تکون آنطولوجية - بحسب 
مفهمة مارتن هیدغر لدلالة ما هو آنطولوجي - لکثها 
تبقی وجديّة للذات الإنسانية» كما هی عند المتصوفة, 





فيها معنى ومثول یتجاوزان مجرّد الوجود المادي إلى الروایه العرفانية. مصطلهح 
ا ۳ يشي بمخاطر فلقة فپ کونه 

ماهو لافت في جسدية هذا اص المتناص ى الدلالي من الناحية المفاهیمیة 
هو انشغاله بعوالم السرد المفتون بذاته (1/6]36©100) 9المعارفية.بل والتجنيسيه 





الذي يوظّف شتون الكتابة الروائية على نحو واضح ف أي 

متن سردي؛ فإلقاء نظرة على عناوين فصول هذه الروايةء 

نجدها تحتفی بملفوظ «كتاب» الذي آخذ كدر لأكثر 

من عشر مرّات» كما أن عناوين الفصول وضعت تحت مسمى مسرود هو «فهرست 
كتاب سابع أيام الخلق» (ص ۲۹)» وهو موَدّی سردي غير معهود في روايات الّمط 
التقلیدی ق العصر الحديثء بينما جاء استخدام ملفوظ «سفر» لسبع مرات» وعلى 
عدد ابام الخلق» وهو ما له دلالاته الكتايية المهمة کونه وی باستقطاب دلالات 
ماهودينىء لیواصل الناص المرک زي أو عبد الخالق الرکای» استقطاب عوالم 
و وه عير وظف ماقم مدا دللت قلس دة ص ةة 
مثل: الإنية» والصفات» والهوية» والذات» والأحدية» وحروف اللوح المقروء کالالف؛ 
واللامء والراء والحاءء والميمء والألف المحذوفة» والنون» وبجمعها يتكوّن لدينا 
ملفوظ «الرحمن»» وهو أحد أسماء الله الحسنى. 


تبدو رواية (سابع أيام الخلق) تكملة سردية لمسرود ناقص كان الركاي الناص 
قد نشره ي سرديته السابقة (الراووق) »التي صدرت كرواية عام ۱۹۸1ء ما يعي ان 
الشّرد لدى الركاني يمثل صيرورة متواصلة في لوح الوجود أو في نص الوجود المعاش 
وجدبا والمقروء انطولوجياء وهو ما یکشف عنه مفتتح «كتاب الكتب - سفر الألف» 
(ص »)١١‏ الذي قال فيه الراوي: «لعل کلمات شب طاهر الغياث» سادس رواة 
المخط وطء هي خير مدخل لروايتي هذه؛ ففي ختام الصفحات التي كتبها ال 
لخص جهده وجهود من سبقه من الرواة بعبارة بليغة آشبه ما تکون بحكمة» (ص 
.)١١‏ وأضاف الراوي نقلاً عن الغیاث: «لقد تم العثور على آهم آوراق السيد نورء 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 








ملف العدد 


تسريد العرفاني في الرواية العربية 


. 3 ل 
و 


وبذلك اکتمل متن جدید للمخطوط؛ متن غريب هو مزیج من حکایات شفهية ما 
زال رواة السبرة المطلقية المحترفون في محافظة الأسلاف یقضونها على آنغام الرباب» 
ونصوص عرفانية» وکتابات أدبية ذات طابع ترا بحت» (ص ۳۱). 


لقد سبق لي وعرّفت الّرد المفتون بذانه بأنه وجود ابداعي متخیّل» وقد 
لت کت تیه وا سايبية إل موب OTE‏ خلال تمفصلها ف 
مسالك آجناسية جمالية حكائية كالقصّص والروایات والمسرحبات» تلك الق تتضمّن 
حكاية تالية أو حکایات داخل حكاية کبری يدخل فيها معمار الكتابة» وأحوال 
الكاتب» والقاری» والمقروءء والناقد» والناص أو ال والناشر والنشر والمنشورء 
والمخطوطات. والملفات» والرسائلء والمظاریف» والصور الفوتوغرافية, واللوحات 
التشكيلية» کفواعل وعوامل مسرودة في عمل إبداعي متخيّل وممه ور بعنوان مرک زي 
هو عنوان لقضّة أو رواية أو مسرحية. 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 








۳۷ 








۳/۸ 





ملف العدد 


تسرید العرفاني في الرواية العربية 


وق ضوء ذلك» فان أي حديث مسرود عن مخطوط ما يعد موضوعة من 

موضوعات هذا التّمط السشردي كما هو حال رواية (سابع أيام الخلق) التي توظف 

ان توافرت ظروف معينة على إيجاد ما فقد منه» وهو الذي يعود إلى (السيد 

)؛ الجن الذي قتضمين كينونته النّصية حکابات شفهیه ونصوص عرفانیة» وكتابات 

۳ ثراثية: وکلها موشرات آنطولوجية متختّلة ركد ارتباطها بالشرة المفتون بذاته 
کأسلوب يحتفي» من بين ما يحتفي» بتسرید ما هو عرفاني على نحو متخيّل. 


إلى جانب ذلك» توجد جملة ملفوظات م سرودة ترتبط بعوالم ما هو عرفانی 
صوق؛ فمصطلح «السبرة المطلقية»» ومصطلح «مدينة الاسلاف»» وهي مدينة 
متخیّلة؛ «مدينة الحروف والکلمات» (ص ۳۲)» ومصطلح «نصوص عرفانیة»» ومصطلح 
«کتابات تراثیة»» إِنْ هي الا دوال یبقی المشار إليه (86667608) المسرود فیها هو عالم 
ما هو صوق عرفان ترا ناهيك عن دوام اشتغالها وعدم انقطاعها أو توقفهاء 
فبعضها ما زال ّقض لأسماع الناس» وهو دأب بقاء الذوات المتحابة وتزامنها الروحي. 


يبدو (الراوي) في (سابع أيام الخلق) أنه سابع الرواق» إنه الراوي التالي» في 
المخطوطات المسموعة والمكتوبة المعثور عليهاء ليعود 
(الراوي) ) كاشفاء > بادی الأمرء عن وظيفة الروان في 


عمله الشّردي؛ فالرواق «يحب أن يتجلى في مرآة الوجود»ء الحب والذات والوجود. ثلاتية 
وما كتابة رواية» أية رواية في سياق الوجد العرفاني زستند إليها الكتابة الرواثية 


سوى «ضرب من حب الذات» (ص ۳۲)؛ فالحب والذات 


والوجود ثلاثية تستند إليها الكتابة الروائية العرفانية عبر العرفانية عبر انطولوجيا الكتب 


أنطولوجيا الكتب والمکتبات» هذه الأخيرة الي يقدّم والمكتبات 

لنا الناص/ الراوي فيها تماهياً بینها وأنطولوجيا ما هو 

صوق: «هكذا مضيث في التنقل بين تلك المکتبات ا 

بعد عام لانتهی» في آخر الأمرء بمكتبة المُتحفء وكأنّ تلك المكتبات كانت أشبه 
بالمقامات التي يرتقي إليها السالك في طريق التصوّفء وما الكتب التي کنث أقع 
عليها الا الأحوال التي تنزل بالقلب كلمع البرق فتورثني القبض والبسط والخوف 
والرجاء» ليحصل الكشف ف مكتبة المُتحف» (ص  .)"6‏ 


يضعنا هذا النّص المسرود من جانب الراوي» وهو يتحدّث عن تجربته مع 
القراءة والكتابة والكتاب والمكتبات عند عتبة الانتقال إلى بنية الحياة الصوفية, 
بل هي أنطولوجيا ما هو صوفء وهو ما تعبّر عنه المتشابهات المتماهية الآثية: 
المكتبات = المقامات + الكتب = الأحوال + القلب = المُرسَل إليه» ومسرح الوجد 
+ آحوال القلب > القبضء البسط الخوف, الرجاء + الغاية < الکشف + المکان - 


لنبقى في المکان؛ «مكتبة المُتحف» التي آضفی علیها الناص قيمة روحية عندما 
التقى أول مرة أن اسمها «ورقاء»» وهي موظفة في المكتبة؛ ورقاء التي حققت 
للراوي» وهو رواقء كشفاً أزال عن قلبه حجاب الظلمة: «حينما التقت نظراتنا في 
المرآة» استدارت نحوي مفغورة الفم ذعراً - اعترفت لي» فيما بعدء بأنها حسبتني 
لحظتئذ شبحاء وهو ظن يسوّغه الجو شبه المعتم المفعم برائحة البخور والحناء» 
كما شبرة اقتران تلك القاعة باسم السية نور من آصداء» (ص ۳۵). ناهيك عن 
أن لقاء‌هما تم فى «القاعة النورية» (ص ۳2), وکلها آسماء مكانية دالة على عوالم 
صوفية سیواصل الناص اعتمادها فى تسرید الحالة. 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 








ملف العدد 


تسريد العرفاني في الرواية العربية 


تبدو رواية (سابع. أيام الخلق) لعبد الخالق الركاي مؤثنة بكل متطلبات الشّرد 
المفتون بذانه» لكنها آیضا آکثر تأثشا لمتطلبات الرواية الغرفانيةء وکلاهما ينث 
للحكاية المركزية فیها طابعها العرفاني من حيث الشخصیات والعلاقات المسرودة في 
مامتها تواصلة مع الغايات الذاتية بطابعها الوجدي الذي تكشفه تباعاً الحکایات 
المصغرة لكل الفاعلین (۸6۱۵۲5) ) المشارکین ق آحداث الروانة: ولكل العوامل (Actants)‏ 
التى تساعد على بناء المتن الحکا العام فیهاء والذي امتاز الناص المرکزي بتسریدها 
(الفواعل والعوامل) على نحو مغایر للانفلات من قبضة التاریخ التسجیلي في تشبید 
الکون الحكاق ومتنه صوب بناء شخصیات وأمكنة وآزمان وآهواء وجدية وذاتبة من 
دون السقوط في هاوية استدراج شخصیات بعینها من التراث الصوفي والعرفانی» وهو 
ما آضفی على (سابع أيام الخلق) سمة العمل الروائي فائق القدرة على تخبیل 
التراث الصوق والعرفانی» بعيداً عن أي ارتماء ف الروابة التاريخبة الذي سقطت فى 
حبائله بعض التجارب الروائية ذات الشأن العرفاننی» وبذلك حاز عبد الخالق الرکای 
قصب السبق النسی فق تاصیل هذا الضرب من الابداع الرواق الجدید على المشهد 
التّردي العرن» اعدا من ثمانینیات القرن العشرین لتظهر» من بعده» تجارب تالية 
في هذا السبیل الجمالي الخلاق. 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 








۳۹ 











۳۰ 





ملف العدد 





شحل الاهتمام بالموروث الصوفی في الکتابات السردية 
العربية, خلال المرحلة الأدبية التي يسميها النقاد الیو 
بمرحله التجريب؛. مرجعية جمالية وفكرية لدى كتير من 
المبدعين الذين تحذوهم الرغبة في استيحاء موقف ورؤياء 
تستطیع الإمساك بإيقاعات الواقع المتحرك. والقبض على 
حبل خلاص الإنسان المعاصر من شقاته واغترابه. ومن 

بين الأنماط السردية التي فرضت نفسها بقوة. في مجال 
الكتابات السردية المعاصرة, نجد الحكاية الصوفية التي 
تشغل حيزا مهما من هذا الموروث؛ فهي موزعة على كتب 
المناقب وكتب الطبقات وكتب التاريغ وأخبار الأولياء. هذا 
النمط من الكتابة السردية, يعكس رؤيا وجودية خاصة في 
النظر إلى الظواهر والأشياء. 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 





ملف العدد 


ت ی 


ولعل هذا ما دفع ببعض الباحثين إلى الاعتراف بصعوبة تصنيفهاء وي هذا الصددء 
يقول عبد الحق منصف: «إن أول ما يمكن ملاحظته على 

حكايات الكرامة الصوفية هو تميزها عن العديد من أصناف 

الحكايات الأخرى كالحكاية العجائبية والخرافية أو التاريخية 

أو الفانطاستيكية وغيرهاء ويظهر من قراءة متمعنة لحكايات 

الكرامة أنه بصعب جدا موضعتها ضمن صنف من هذه 

الأصناف» رغم استثمارها كل العناصر المتواجدة فيها» . 


ولهذاء فقد تعددت طراتق استيحاء هذا الموروث 
الصوق و الكتابات السردية العربية على امتداد الخارطة الثقافية للوطن العری منذ 


ا عبد الحق منصفء آبعاد التجربة الصوفية» الحب - الانصات - الحكاية» إفريقيا الشرق» المغرب» ۲۰۰۷ ص ۲7۸ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 








۳۱ 














۳۲ 





ملف العدد 
الرواية العرفانية: 
ماهيتهاء إشكالات تلقيها وخواضها السردية 


كتابات نجيب محفوظ كما اختلفت الرؤيا السردية في توظيف هذا النمط بين الإشارة إلى 
الانعزال أو الاحتيال أو الاتزان أو توظيف اللغة الصوفية لتوسيع الرؤيا إلى الواقع» مع 
استحضار بعض المفاهيم من قبيل المحبة والكشف والعدالة. غير أن ما أردت الإشارة 
إليه هناء هو ضرورة الوقوف على مكونات هذه الحكاية للاستفادة منها قصد إثراء 
الابداع السردي المعاصر إثراء واعياً بقيمتها الجمالية والمعرفية. على غرار ما وقع في 
آمریکا اللاتبنية الع كانت «مرتعا خضياً لأشكال خيالبة» نتت من أرضها الاهلة بالسحر 
والأساطير والمعتقدات الخرافية» الق تعکس طريقة شعوبها الخاصة فى تفسبر الأحداث 
والظواهر»"» والتي عمد فبها المبدعون إلى ابتداع لون أدبي خاصء جعل مهمته البحث 
عن واقع آخرء یکمن خلف هذا الواقع الظاهري الملموس دون أن يغفله أو يسقطه من 
حسابه» بل بصغه بصبغة ممبزة لهذه المنطقة» الق تتمبز بروافد ثقافية متعددة هندية 
وأوروبية وإفريقية'؛إذ استطاعت القصةء على وجه الخصوص, أن تستوعبها فأبدعت 
ما آسماه النقاد ب «الواقعية السحریة»» الق پمکن أن نبدع تأسیا بها شكلاً صیلا 
نابعا من نقافتنا نحن ايضاء یمکن ان نطلق عليه اسم الوافعية العرفانبة؛ فالفن كما 
يقول علماء الثقافة هو الذي يستطيع أن پستنفذ الأعماق 

الحقيقية للوقائع والأساطير المائلة فى حيوات ملايين الناس 


ف أماكن محددةء حيث يلقيها في بوتقة التخيلء المتجسد تقوم الهویه السردین للحكايل 
فنيا ولغويا في الأدب» ليمنحها الخلود والشعرية» . العرفانية على |1۱ لنشحكيك في 
ما لفط الحواس باعتباره 


تزال حية في ضمير كثير من الناس؛ فشخصيات صوفية حشيفك يتم الاطمتنان إليها 


والحكاية العرفانية» على اختلاف مستويات إدراكهاء لا 


عالمة من عيار (سيدي عبد القادر الجيلان» والشيخ أبو 


مدين الغوث والشيخ أي العباس السبتيء والشيخ عبد السلام بن مشيشء والشيخ 
أي الحسن الشاذل وغيرهم كثير)؛ هي أبطال حكايات صوفية» آئشت فضاء الإمكان في 
ضمير كثير من المسلمين» واستطاعت ان تعبش ٤‏ واقعهم الروحي» وان تحول بعض 
فترات عيشهم إلى لحظات كشفء يتعالى عن المعيش اليومي» وينشدٌ ما وراء الظاهر 
من لحظات صفاء وسكينة روحية» متجاوزة محدودية الواقع وإكراهاته. 


إنها شخصيات أقامت في منطقة اللاتحديد بين الخيالي والواقعي؛ فهي من جهة 
شخصيات تاريخية لها وجودها الواقعي» وهي من جهة ثانية؛ شخصيات عرفانية مالكة 
لأسرار معرفية» وخارطة سلوكية» تساعد على العروج عبر مسالك الكون لمعانقة المطلق؛ 
وهو ما يجعلها حاملة لقيم أخلاقية تسمو بها عن عالمها الواقعي إلى عالم رمزي» مما 
يمنحها هوية بطولية عرفانية متمبزة. 


ا. طبيعة الحكاية العرفانية وماهيتها: 


لا تختلف الحكاية العرفانية عن غيرها من الحكايات؛ فهى تقوم على التصورات 
العامة نفسها التى توجد فى الحىء وتخضع لنفس الخطاطة السردية الق وضعها 
الدارسون. غير أن هويتها السردية تقوم على التشكيك في ما تلتقطه الحواس, باعتباره 
حقيقة يتم الاطمتنان إليهاء والوقوف عندهاء وعلى هذا الأساسء يمكن تحديد شكل 
عام لمحتوى هذه الحكاية على النحو الآن: 
۲ صلاح فضلء منهج الواقعية في الإبداع الأدي» دار الاقاق الجديدة» بيروتء الطبعة الثالثة 19/7 ص ۲۹۳ 
۳ المرجع نفسه» ص ۲۹۲ 


۶ صلاح فضلء التجریب ‏ الابداع الوا الرواية العربية «ممکنات السرد» ضمن آعمال الندوة الرئيسية لمهرجان القرین الثقاق 
الحادي عشر» دیسمبرع۲۰۰ (الجزء الأول)» ص ۱۰۱ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


ملف العدد 
الرواية العرفانية: 
ماهيتهاء |شکالات تلقيها وخواضها السردية 


تؤدي محاورة الكينونة في هواجسها الميتافيزيقية» وأسئلتها التجریدیة"» والبحث عن 
الحقيقة الكونية ‏ هذا النوع من الحکایات دور العامل المرسل. في حين يشمل المرسل 
إليه عموم المجتمع الانسان» أو ما يسميه محي الدین بن عري «المملکة الإنسانية» 
كما ورد فى کتابه «التدبیرات الالهية فى اصلاح المملكة الانسائیة». . 


یکمن الموضوع القيمي ‏ معانقة المطلق بکل تجلیاته المادية والروحية» بینما 
يتحدد المعیق في النفس البشرية؛ فقد تقرر عند الصوفية ان اکبر عدو للانسان هي 
نفسه التى بين جنبیه» لما تتصف به من أمراض باطنية کالعجب والریاء والحقد 
والحسد. وقد آجملها ابن القیم الجوزية فى قوله: «ق النفس 
كبر إبليس» وحسد قابیل» وعتو عاد» وطغیان مود وجرأة 


نمرود» واستطالة فرع ون» وبغي قارون» وقحة هامان» من آهم خصائص الحكاية 
وهوى بلعام» وحيل اصحاب السبت. وتمرد الولید» وجهل العرفانية توظيعها لمجالات 


ابي جهل. وفيها من اخلاق البهائم: حرص الغراب» وشره 


الکلاب» ورعونة الطاووس, ودناءة الجعلء وعقوق انضب. واا ومخانیه متميرة 


وحقد الجمل» ووئوب الفهد. وصولة الأسدء وفسق الفآرة, 

وخبث الحیة» وعبث الفرد» ومکر الثعلبء وخفه الفراش» 

ونوم الضبع» غير أن الرياضة تذهب ذلك کله». وعلیه» فإن العامل المساعد يتحدد 
ق مجاهدة النفس من خلال عملية التخلية والتحلیة: التخلية بمعناها المطلق هی 
التطهیر من الرذائل. ما التحلية, فهی الاتصاف بالفضائل؛ وذلك لتزكية اللفوس الف 
یری الصوفية" أنه لا سبيل إلى أي تقدم إنسافي دون تحقيقها. 1 
۵ محمد برادةء الرواية العربية بين المحلية والعالمية الرواية العربية: الكونية أفقاء المرجع السابق» ص ۲۸ 

1 ابن قيم الجوزية» الفوائدء تحقيق محمد عزيز شمس, دار عالم الفوائدء ص ۱ 


۷ انظر: عبد المجيد الصغبرء التصوف كوعي وممارسة» دراسة في الفلسفة الصوفية عند احمد بن عجيبة» دار الثقافة» الدار الببضای 
الطبعة الأول ۱۹9٩‏ ص ۸۸ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 











۳۳ 

















۳٤ 





ملف العدد 
الرواية العرفانية: 
ماهيتهاء إشكالات تلقّيها وخواضها السردية 
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من أهم خصائص الحكاية العرفانية توظيفها لمجالات زمانية ومكانية متميزة. 





الزمان: منظوراً البه عرفانياً شديد الارتباط بهمة 
العارف وحاله, يصعب إخضاعه لقوانين الزمن الفیزیاق» 
على الزمن اطلقوا عليه اسم «الوقت». وهو عبارة عن 5 TTT‏ 
حال في زمن الحال لا تعلق فيه بالماضي ولا الاستقبال e‏ عل ۳ لحونیه؛ 
فهم ينزعون عن الزمن عنصر الترتيب» الذي درج اناس لا في العالم فقط ولكن في 
على توظيفه لتمييز الحاضر عن الماضي والمستقبل» ولذلك باطن الإنسان أيضا 
قالوا: «الصوفي ابن وقته لا يهمه ماضي وقته ولا آتیه» بل 
دانما ما همه الوقت الذي هو فيه» . 


/- عبد الرزاق القاشانی» القاموس الصوف» إعداد عاصم إبراهبم الكيالي الحسینی» کتاب ناشرون» بیروت» الطبعة الأولى» ۰۲۰۱۱ ص ۳۵۲ 
9 المصدر والصفحة نفسهما 








ملف العدد 
الرواية العرفانية: 
ماهيتهاء إشكالات تلقّيها وخواضها السردية 


المكان: يتحدد بدرجة القرب من مصدر المعرفة لذلك تحدث الصوفية عن 
المقام «ومعناه مقام العبد بين يدي الله عز وجلء فيما يقام فيه من المجاهدات 
والرياضات والعبادات» . فمقام العارف يساوي درجة معرفته. 
وهذه الحكايات حين تکسر خبرة المتلقي بالمكان» كموضوع إدراك 
حسيء فإنها تستدعي في الوقت نفسه» تلك الظواهر التي أمدت تشطل الحروف فى الخيال 
الانسان بالمفاهیم التي لجا إليها البشر ي تشکیل تصورات ۳ ا 
للعوالم المادية 0 و Ap EE f‏ سای وود ۵9 
والارتفاع» وهي مفاهیم تبعد من حيث طبیعتها عن الاحداثیات العالم كما نحل في 
المكانية الفيزيقية» وتقترب من ظواهر أخلاقية (کالسمو في مقابل المتخيل السردی سر كل 
التدني)ء او اجتماعية (كالرفيع في مقابل الوضيع)ء أو شب مدونان العالم الرواتن 
(كصغير النفس ي مقابل كبير القلب) » وهي بذلك تخيب , 
أفق الانتظار لدى المتلقى الذي درج على ربط الزمان والمكان 
بدلالات مباشرة. ۱ 





۲. اشخالات ااتلقی: 


لا تراهن الحكاية العرفانية على فهم المتلقي وإنما على التنبیه إلى أن هناك عوالم 
أخرى أقصاها العقل والمنطق؛ فمادتها لا تدرك على أساس التداول اللغويء ولا تطمح 
إلى ذلك» بل هي مدرك ذوق يؤسس لسلوك روحي؛ فالكلمات والحروف في الحكاية 
العرفانية إشارات إلى معان أدق وأخفى. ومن ثمء فإن العلاقة فيها قوية بين العبارة 


۲۶۸ عبد المنعم حنفى» معجم المصطلحات الصوفية» دار المسرة بروت» الطبعة الثانية ۹۸۷ ص‎ ٠١ 
يوري لوتمان» مشکلة المکان الفی» ترجمة سنرا قاسم دراز» ضمن کتاب جمالیات المکان دار قرطبةء الدار البيضاءء الطبعة الثانية‎ ١ 
09 ص‎ ۸ 
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العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 
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ملف العدد 
الرواية العرفانية: 
ماهيتهاء إشكالات تلقيها وخواضها السردية 


والإشارة؛ والإشارة كما هو معلوم عند القوم هی «نداء على رأس البعد»۱۲؛ فهى 
تبلغ ما لا تبلغه العبارة. وقد توسل ابن عري لتقريب معن الإشارة بحكاية سيدتنا 
مریم عليها السلام الواردة فى القرآن الكريم» عندما استعملت الإشارة ردا على اتهام 
بني إسرائيل. قال تعالى: ب(فأشارت إليه4"؛ فكل من لا تسعه عبارة» هو بمنزلة البعيد 
معرفيا عن المشيرء وان كان قريبا منه مكانيا. وهذا البعد المعرفي من شأنه أن يحول 
دون إدراك الحكاية العرفانية إدراكاً ذوقيا؛ يمكن الاستدلال على ذلك بالحكاية التي يرويها 
ابن عري عن ذلك اللقاء الشهير الذي جمع بينه وبين فيلسوف قرطبة ابن رشدء حينما 
يقول: «ولقد دخلت يوما بقرطبة على قاضيها أي الوليد بن رشدء وكان يرغب في لقان 
لما سمع وبلغه ما فتح الله به علي في خلوقٍ» فكان يُظهر التعجب مما سمع؛ فبعثني 
والدي إليه في حاجة قصدا منه حتى يجتمع ي» فإنه كان من آصدقائه» وأنا صي ما بقل 
وجهي ولا طر شاري» فعندما دخلت عليه قام من مكانه إلي محبة وإعظاماً فعانقنی» 
وقال لي: نعم» قلت: نعمء فزاد فرحه بي لفهمي عنه» ثم إن استشعرت بما آفرحه من 
ذلك فقلت له: لاه فانقبض وتغبر لونه وشك قفا عدف وقال: كيف وجدتم الأمر 
في الکشف والفیض الالهي» هل هو ما آعطاه النظر؟ قلت له: نعم لاء وبين نعم 
ولا تطير الأرواح من موادها والأعناق من آجسادها. فاصفر لونه وأخذه الأفكل وقعد 
يحوقلء وعرف ما آشرت البه»". 


تعددت القراءات لهذه الحكاية» منها ما آشار البه 
محمد المصباحي" من أن موقف ابن عرب یجعلنا ي حرة 


من آمرنا» هل هذه الإجابة المتقابلة هي |قرار بازدواجية لتجلللد ۱[ مر كمحكي آساس 
الحقیقه ذاتها ام بازدواجية الطریق إليها؟ نم هل إجابته فن الرواية العرفانية من خلال 
خوض الشخصيات هذه التجریل 
يترك شيئا من لاق داخلها والعکس؟ غير أن ما يعنينا من لتحصيل مفام الیفین 


ب «نعم» آرادها أن تكون قطعية مطلقةء فنفاها ب «لا» 
قطعية جازم أم أن القصد من إجابته ب «نعم» أن 


عرض هذه الحكاية هو ما تثيره من تساؤلات حول طبيعة 

المحي والرؤية السردية التي تخلص الأحداث من قانون 

التداول المألوف لصالح عالم من المعاني لا يستطيع محفل التلقي استيعابه دون 
الذهاب بالتجربة العرفانية إلى حدودها القصوی؛ فالحكاية العرفانية هي حكاية البحث 
عن الحقيقة الكونية. لافي العالم فقط ولكن في باطن الانسان اقماء كما أن اس 
ق هذه الحكاية لیس ما تقوله دلالتها الخرفية» آو ما دج ةه العقل والمنطق, بل هو 
رهان على تجربة مشتركة. وعلیه, فان فهم هذه الحكاية يجب أن يستند إلى تأويل 
يقوم على مرجعية عرفانية» هذه المرجعية المتميزة بنظرتها الخاصة للوجود» يمكن 
أن تکون باعثاً على إبداع نوع سردي ذي ملامح أصيلة من ۵ قبیل الروابة العرفانبة کما 
هي مجسدة في روايات عبد الإله بن عرفة؛ وهو روا ين ننتمی ال جیل الألفية التالتةء 
أغنى الساحة الإبداعية بأعمال روائية تعيد استثمار المورث السردي العرفاني وفق رؤية 
واضحة تختلف عما هو سائد في الساحة الإبداعية من أعمال سردية وقفت عند حدود 
التجربة الصوفية من الخارج فلم تسبر أعماقها ولم تقتحم لججها. إنها أعمال لا 
تعزل الفهم عن السلوكء ولا الكتابة عن الوجود. فالحروف والکلمات» فى هذه الكتابة 
الجديدة» ليست مجرد ألفاظ تداولية فقطء بل إنها تمتح قوتها العرفانية من الفواتح 
النورانية المقطعة في بعض فواتح السور القرانية» والتي تجمع في عبارة «كلام حق نوره 
۲- محبي الدين بن عري» الفتوحات المكيةء ج۱» دار صادرء بٍوت» ص ۳۳۵ 

۳ سورة مريمء الاية: ۲۹ 


۶ محى الدين بن عریی» الفتوحات المکیة» ج1١‏ ص ۱٩۱‏ 
0 محمد المصباحيء نعم لا ابن عري والفكر المنفتح» منشورات دار ما بعد الحداثة» فاسء» الطبعة الاولى ۲۰۰۱, ص ص ۳۰۲۹ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 








ملف العدد 
الرواية العرفانية: 
ماهيتهاء إشكالات تلقيها وخواضها السردية 


يسطع». هذه الروايات هى: «جبل قاف»» «بحر نون»» «بلاد صاد»ء «الحوامیم». 
«طواسين الغزال». «ابن الخطيب وق روضة طه». و»ياسين قلب الخلافة». 


۳ خواص الكتابة السردية فن الرواية العرفانید: 


إلى ذلك» وهذا يعني أن الحرف في السرد العرفاني «وحدة قياس جديدة, لا تضبط إلا 


بالوجود»"» وهو ما يقتجئ استدعاء دلالاتها الوجودية ی حصزة الخيال العرفان؛ فهي 
ليست مجرد أبجديات تداولية فقط؛ بل إن الحروف والكلمات في حقيقتهاء إنما هي 
نفس الرحمان الذي كان منه الوجودء ذلك أن قول الله تعالى هو عين فعله. وعلى 
هذا الأساسء فان كل الموجودات تنبع من القول الإلهي «كن». والدخول إلى عالم 
النص السردي ف الرواية العرفانية هو دخول إلى عالم الحروف» باعتبارها مراتب وجودية 
ضاذزة عن الاما الالهية» لا تمثل الحروف الإنسانية في مقتضى تداولها سوى أجساد 
هذه الحروف لا أرواحها. 


تشكل الحروف ف الخيال العرفان سر الوجود ف العالم» كما تشكل ف المتخيل 
السردي سر كل مكونات العالم الروان؛ فعن طاقتها الروحية تتناسل كل عناصر الحكاية 
والخطاب. ولي نفهم طبيعة هذا التناسل» يجب الوقوف 
على مراتب هذه الحروف» كما تتجلى في الخيال العرفاني: 


يتمرد الخطاب الخاصا للمتن 


يقول ابن عري: «اعلم وفقنا الله وإياكم أن الحروف أمة الحكائى للرواية العرفانية, 
وام مخاطسون ومكلفون» و رسل من کات وی ن ون إل حار ركلا 


ولهم أسماء من حيث هم ولا يعرف هذا الا أهل الكشف 


من طريقتناء وعالم الحروف أفصح لساناً وأوضحه بيان هو متداول من معاهيم في 


وهم على أقسام كأقسام العالم المعروف في العرف»". الساحة النقدية 


يعلل ابن عري ترتيبه هذا على أساس أن الموجودات 
صادرة عن النفس الإلهي؛ وما «اللغة الإنسانية في حقيقتها 
وباطنها سوى لغة إلهية. واذا كان الانسان ينوب مناب الله في النطق» ويستمد نقشه 
الهواء الذي ينطق الحروف والكلمات به من الله» أو من النفس الإلهي»", فما ذلك 
الا لانه جامع لصورة العالم وصورة الحق. «فما جمع الله لادم بين يديه الا تشریفا 
ولهذا قال لاپلیس: «ما منعك أن تسجد لما خلقت بيدي»". وما هو الا«عني جمعه 
بين صورة العالم وصورة الحق وهما يدا الحق»" . فالانسان من خلال ظاهره وباطنه؛ 
حسب ابن عري» هو مجمع آسرار العالم ونسخته الصغری وبرنامجه الجامع لفواتده"؛ 
فالحق قد جعل النطق في الانسان على آتم الوجود» وذلك بأن جعل له ثمانية وعشرین 
مقطعا للنفس . 


1 عبد الاله بن عرفة» المفاتیح الادبية للرواية العرفانية ئ مسژوع عبد الاله بن عرفة» ضمن الرواية العرفانية ئ تجربة عبد الاله بن 
عرفة» جمعبة سلا المستقبل» الطبعة الأول» ۰۲۰۱۲ ص ٩۷‏ 

۷ محى الدین بن عري» الفتوحات المكية» ج۱» ص ص ۸۲-۸۱ 

سر امد أبن ریق فة الا مل دزا ور تفیل القران عند مى الدين نن خرن فرع سايق مض ۳2 

9 سورة «ص». الایة: ۷۵ ۱ 

ا محی الدین بن عری» فصوص الحکم» تحقیق نواف الجراح» دار صادر بروت» الطبعة الاویی» ۲۰۰۵ ص ۲۱ 

ی الدین بن عربي» التدبيرات الالهية ي إصلاح المملكة للانسانية» دار الکتب العلمية بمروت» الطبعة الثانية, ۰۲۰۳ ص ۲۶ 
۲ احمد بلحاج آية وارهامء أبجدية الوجودء دراسة ئ مراتب الحروف ومراتب الوجود عند ابن عري» منشورات آفرودیت» مراكش, 
الطبعة الأّول» ۰۲۰۱۳ ص 07 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 
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ملى العدد 
الرواية العرفانية: 
ماهيتهاء إشكالات تلقيها وخواضها السردية 


والإنسان الكامل هو الذي يستطيع فك لغز اللغة الوجودية بمظاهرها الوضعية 
وبواطنها الالهية» على جميع مستوياتها المنطوقة والمكتوبة. ذلك أن كل القوى تكمن 
في الحروف التي تمد العقل بنور المعرفة". آما المحجوبون من العوامء فيقفون 
عند دلالتها الوضعية فقطء والتي هي شبح بلا روح. ومن تم فان وظيفة العقل 
ليست مقصورة في التعقلء وإنما في إدراك النور المنبعث من الجسد الحرفيء لیتحول 
هذا التعقل إلى عقل بصائري حر غير مقبد؟*. وعلبه» فان فعل الاغراء بقراءة الرواية 
العرفانية ناجم عن خوض مغامرة السفر فى الأسماء الإلهية والموجودات الصادرة عنها 
من خلال الأعيان التاشة لاکلمات والحروف. 


۳ المحكن: 


إن هذا الإنسان الذي هو العالم الأصغر «الذي انعکست في مراة وجوده 
کل کمالات العالم الاك .هو المؤهل الوحید معرقياً لادراك الله حال ذلك أن 
الحق تعالى أوجد العالم كله وجود شبح مسوى لا روح فیه» فكان كمرآة غير مجلوة» 
فاقتضى الأمر جلاء مرآة العالم» فكان آدم عين جلاء تلك المرآة» وهو للحق بمنزلة 
إنسان العين من العين '". إنه نتيجة حب الله الازل و أن يعرف استناداً إلى الحديث 
القدسى الذي يعتمده الصوفية: «كنت كنزا مخفيا فأحببت أن أعرف فخلقت الخلق فى 
عرفونی». فالانسان بهذا المعنی «هو العقل الذي يدرك به ۱ 
(الحق) كمال صفاته أو هو الوجود الذي ینکش ف به سر 








الحق إليهء وهو علة الخلق والغاية القصوی من الوجودء 
لأنه بوجوده تحققت الإرادة الإلهية بإيجاد مخلوق يعرف 
الله حق معرفته ويظهر کمالانه»"". ويما أن إيجاد الانسان 
والعالم صادر عن الحب الازلی» فان المحي الأساس في 
الرواية العرفانية الذي تتناسل منه كل الأحداث الصغرى, 
النابعة من هذا الحب» هو السفر فى أسمائه؛ فقد اقتضت 
إرادة الحق تعالى أن تكون الموجودات كلها في سفر دائبء 
ولذلك اعتبر ابن عربي السفر سنة كونية «فلا تزال الأفلاك 
داثرة بمن فيها لا تسكن ولو سكنت بطل الكون وتم نظام 
العالم وانتهی»". ولكنه قسم المسافرين إلى ثلاثة أقسام: 
مسافر إليه» ومسافر من عنده» ومسافر فيه. 


فالمسافرون البه ثلاثة آقسام: 


الأول آشرك به وجسمه وشبهه ومثله ونسب إليه» فهذا يصل إلى الحجاب. 


والثان: غير مشرك ولکنه مخالف» بصل إلى العتاب. 
والثالث: معصوم مشر بآلا بخاف ولا بحزن. 


۳- المرجع السابق» ص ۸٩‏ 
-٤‏ المرجع والصفحه نفسهما. 


۰0 مقدمة آبو العلا عفیفی لفصوص الحکم دار الکتاب العری» الطبعة الثانية ۲۰۰۲ ص ۳1 
1 محی الدین بن عری» فصوص الحکمء نواف الجراح» دار صادر بروت» الطبعة الاو ۸۲۰۰۵ ص ص ع1- ۱۵ 


۷- ابو العلا عفبفی» مقدمة لفصوص الحکمء مذکور» ص ۲۸ 


۸- محي الدین بن عري» کتاب الاسفار عن محاسن الاسفار» ضمن رسائل ابن عري» تقدیم محمود الغراب» ضبط شهاب الدین العري» 


دار صادرء بروت» الطبعة الأول ۸۱۹۹۷ ص ۶0۸ 


العده (۱۰) - ۲۰۱۵ 


الخلمات والحروف في الروایة 
العرفانية اشارات إلى معان 
أدق وآخفی, تستثمر الموروث 
الصوفي من خلال وعي عميق 
لدلالاته المعرفية والحمالية 





ملف العدد 
الرواية العرفانية: 
ماهيتهاء إشكالات تلقيها وخواضها السردية 





آما المسافرون من عنده» فثلائة آیضا: مسافر مطرود کابلیسء ومسافر خجل کسفر 
العصاة» ومسافر اجتباء کالرسل والاولیاء. آما المسافرون فبه» فطائفتان: طائفة سافرت 
فيه بآفکارها وعقولها فظلت» وهم الفلاسفة. وطائفة سوفر بها فيه» وهم الرسل 
والاثبیاء. 


بتجسد السفر كمحي آساس ف الرواية العرفانية من خلال خوض الشخصیات هذه 
التجربة لتحصیل مقام الیقین؛ فالشیخ يونس في رواية «بحر نون» بسافر بحثاً عن 
عوبر أطلسية انت مهدا سا بفعل الطوفان الذي عم الأرضء 
بعد أن زاغ الناس عن الفطرة السليمة» فیبتلعه الحوت كما ابتلع سیدنا يونس فى 
القصة القرآنية» الواردة في سورة الصافات» ولکنه ابتلاع رمزي في اشارة إلى الولادة الثانية 
التي بختص بها الله تعال الکامل من أوليائه باخراجهم بعد الاستغراق ‏ عين الجمع 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 
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ملى العدد 
الرواية العرفانية: 
ماهيتهاء إشكالات تلقيها وخواضها السردية 


والتوحيد من بطن حوت الفناء إلى ساحل التفرقة وميدان البقاء ". كما يتجسد السفر 
في رواية بلاد صاد من خلال سفر أمير المتجردين أي الحسن الششتري في الكلام الالهي 
المتجسد فى مواجيده وأشعارهء ودخوله منزل الصمت الذي قال فيه ابن عریی: 


«فى هذا المنزل صمت العبد إذا کلمه الحقء والحق يكلمه على الدوام؛ فالعبد 
صامت مصغ على الدوام» على جملة أحواله من حركة وسكون وقيام وقعود. فان 
العبد الممنوح السمع لكلام الحق لا يزال يسمع أمر الحق بالتكوين فيما يتكون فيه 
من الحالات والهیات. لا يخلو هذا العبد ولا العالم تَفسا واحدا من وجود التكوين 
فبه» فلا يزال سامعاء فلا يزال صامتاء ولا يمكن أن يدخل معه فى كلامه. فإذا سمعتم 
العبد يتكلم فذلك تكوين الحق فبه» والعبد أصله صامت واقف بين يديه تعالى فما 
تقع الأسماع إلا على تكوينات الحق» . 


يشكل السفر اذن» إطاراً محكياً يقدم ملتبسا بمحكيات صغرىء تنتزع القارئ من 
الواقع الظاهرء لتجوب به خلال منعرجات عالم آخر يختفي وراء الظهور الطاغي 
للأشياء؛ بواسطة شخصيات تتميز بخصائص روحية معينة. 


۳ ). الشخصيات. 


ان الشخصية الرئيسة ق الرواية هی الحرف» لا كدلالة اصطلاحية؛ ولکنه الحرف 
الوجودی الذی تنبثشق منه آعیان الموجودات؛ فهو ستمد دلالته من مرتبته الوجودية 
في الخبال العرفان. إنه الوجود البرزخي الذي تجلی في حباة الأولياء. فقد تقرر عند 
الصوفية أن الحرف إشارة إلى العبد لأنه به وقع التمييز. قال ابن عري في الفتوحات؛ 
بالباء ظهر الوجود. وبالنقطة تميز العابد عن المعبود. 0 


قيل للشبلى رضى الله عنه: آنت الشبلی؟ فقال: أنا النقطة الق تحت الباء؛ أي 
نقطه التمیبز» وهو وجود العبد بما تقتضيه حقيقة العبودية. 


وكان الشيخ أبو مدين رضى الله عنه» يقول: ما رأيت شيئاً إلا رأيت الباء عليه 
مكتوبة» فالباء المصاحبة للموجودات من حضرة الحق في مقام الجمع والوجود: أي بي 
قام كل شيء وظهر. فبه تميز العابد عن المعبودء وظهرت الإثنية الاعتباریة» ولذلك كان 
خلقه صلی اللهعلينة وسلم توم الاشین"". 


فالحرف استنادا إلى هذا التصور العرفاني» هو الشخصية التی تتلون في كل رواية 
بلون معین وبطل معين استنادا إلى أن القول ينتج الوجود الثاني في مقابل الوجود الحق» 
مصداقا لقوله تعال: «انما قولنا لشیء اذا آردناه أن نقول له كن فیکون»" . بینما لا 
ينتج الکلام إلا العلم بهذا الموجود "'. 


9 ينظر عبد الرحمان الجامي» نفحات الانس من حصزات القدس» تحقیق محمد آدیب الجادر, الجزء الاول» دار الکتب العلميق, 
ببروت» الطبعة الأول ۰۲۰۰۲ ص ١6‏ 

۳ عبد الباق مفتاح» السژح القرآئ لکتاب مشاهد الاسرار القدسية للشیخ الاكر محى الدین بن عریی» الطبعة الاولى ۲۰۱۰» دار الکتب 
العلمية لبنان ص ص ۲۲۲-۲۲۱ ۱ 

١‏ محمد بن عبد الجلیل القادری» سح الصلاة الاکرية, للشیخ الاک محى الدین بن عری» تحقیق عاصم إبراهيم کیال دار الکتب 
اة دروت اله الل 4۹ س وه ۱ 

۲ سورة النحلء الاية ٠ع‏ 

۲ ينظرء عبد الاله بن عرفة» مفاتيح جمالية للسرد العرفان» ضمن جمالية السرد ي الرواية العرفانية» كتاب جماعيء دار الاداب ببروت» 
الطبعة الأول» ۰۲۰۶ ص ۱۸ ۱ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 





ملف العدد 
الرواية العرفانية: 3 
ماهيتهاء إشكالات تلقيها وخواضها السردية 


۳ الخطاب الرواتي: 


خلق المتن الحكاق للرواية العرفانية خطابه الخاص الذي يتمرد في كثير من 
الأحيان» على ما هو متداول من مفاهيم في الساحة النقدية» وقد نبه الکاتب» في بعض 
أعماله النقدية» إلى ضرورة تجنب بناء كتابة نسقية لأعماله الروائية» لأنها تفجر مفهوم 
الأنساق» ولذلك فان سعينا إلى ملاحقة الخطاب» فى هذه الأعمال» سيكون بمقدار ما 
تملیه هذه المتون الباذخة من اشارات. ۱ 


إن السجالات النقدية التي عرفها الغرب حول الروایة» والتي انتفل كثير منها إلى 
النقد العربي عن طریق الترجمة» خاصة فیما يتعلق بطريقة سرد الأحداث ومقدرات 
المؤلف ووجهة نظر السارد والرؤية الممنوحه للقارئ (من ینکلم؟ من يرىء وماذا یری؟ 
فقد انکب أيضاً على مفهومي الشخصية والحبكة التي كان «مارسیل بروست» قد زعزعها 
بقوة مند النصف الأول من القرن العشرین؟*. هذا العصر قد تغر ق الغرب» وق 
الشرق آیضاء بفعل العولمة الكاسحة؛ ولم يعد هناك ذلك الاطمتنان التقليدي إلى 
ظواهر الأْشیاءء وهو ما حدا ببعض الدارسین ال القول: «اننا نشهد الیوم احتضارا 
بطیثا لعالم لا يستطيع التماسك إلا بقوة المظاهر»". ولذلك» فقدت الشخصية الروائية 
صفاتها وتحولت إلى دلیل فارغ خاصة مع رواد الرواية الجديدة في الغرب خلال الستینیات 
من القرن الماضيء من آمثال «نتالي ساروت» و»آلان روب غرييه»» غير أن هذا التوجه 
الجدید الذي ينطلق من نظرة خاصة إلى العالم تری أنه موجود فحسب. لا هو ذو 


۶ بير شارتيه» مدخل إلى نظریات الرواية» ترجمة عبد الكبير السزقاوی» دار توبقال للنسؤء الدار البیضاء» الطبعة الاولی» 0۲۰۱ ص ۲۰۱ 
0- نفسه» ص ۲۰۲ 
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ملف العدد 
الرواية العرفانية: 
ماهيتهاء إشكالات تلقيها وخواضها السردية 


معنىء ولا هو عبثى''. مخالف لتصور الرواية العرفانية» الئ تمسك من الداخل هذا 
العالم الذي لا يقوى على التماسك إلا بقوة المظاهرء وان عملت هی أيضا على إفراغ 
الشخصية من دلالتها القديمة» لتتحول إلى حرف وجودي يستمد دلاته من مرتبته 
الوجودية ف الخيال العرفان» كما سبقت الإشارة إلى ذلك. إنه الوجود البرزخی الذي 
تجلى فى حياة الأولياء. تتحول الشخصية الرئيسة ف رواية «جبل قاف» عندما تصبح كل 
جارحة فيه تلهج بالثناءء وتسبح الخالق وترى نفسها قافاء هذا التصور مختلف عن 
التصور «الكافكاوي» لمفهوم التحول في رواية «المسخ» لأن بطله لم يقف على حقيقة 
التزكية كما وقف عليها بطل رواية «بحر نون» بعد أن ابتلعه حوت الفناءء ليخرج 
من الاستغراق فى عين الجمع والتوحيد من خلال ولادة ثانية إلى ميدان البقاء. ولا ساح 
في الأرض» كما فعل بطل رواية «بلاد صاد» بحثا عن السمسمات التي هي عبارة عن 
امتداد روحي لوجوده المادي الحامل لسره والحافظ لمراتبه. 00 


هذا الوضع المتميز للشخصية أثر على الرؤية السردية» وعلى طبيعة المكان 
والزمان في الروايات؛ فالسارد باعتباره ناقلاً لعالم غير قابل للتجلي إلا من خلال الحروف 
العاليات لايرتهن برؤية سردية واحدة طيلة تنامي السردء فهو ينقل صوت الشخصية 
تارة وصوت التجلي تارة أخرى. كما أن توظيف الزمن في هذه الروايات جاء شديد 
الارتباط بحال الشخصية في لحظات الكشف التي تجعله ينفلت أحياناً من قوانين الزمن 
الفيزياق» لتلقي به في زمن الآن الدائمء أو ما يسميه الصوفية بباطن الزمن الذي يحدد 
بدوره طبيعة المکان» والذي يتعين بدرجة القرب من مصدر المعرفة» وهو ما يعرف 
عند الصوفبة بالمقام. 


إن ما يمكن ملاحظته إجمالاً في هذه الروایات هي آنها لا تراهن على فهم المتلقي 
فهماً حرفب وإنما على التنبيه إلى أن هناك عوالم أخرى آقصاها العقل والمنطقء 
فمادتها لا تدرك على أساس التداول اللغويء ولا تطمح إلى ذلك» بل هي مدرك ذوق 
يؤسس لسلوك روحي. فالكلمات والحروف في الرواية العرفانية إشارات إلى معان أدق 
وآخفی» تستئمر الموروث الصوق من خلال وعي عميق لدلالاته المعرفية والجمالية: «إن 
مصدر هذا الأدب هو القرآن المکنون» ومداره على بيان ترَاجِمّة القول القدیم في دواثر 
الانسانية والحاملین لحقاتقه ف التاریخ الانسانی»"". ۱ 


إن مفتاح هذه الروایات آیضا هو المعرفة الصوفية والمصادر المودیه البها من 
دوق وكشف ومشاهدة E‏ وما تثمر من من اخول ومنازل ومقامات. 


إن الهدف من هذه الأعمال الروائية هي إخراج القارئ من ظلمة التيه والجهل 
والفهاهة إلى نور الوجد والعلم والكياسة"» وإنشاء لغة نورانية» لان الظلمة من عالم 
الفسادء والنور من عالم الصلاح» وقد علقت باللغة والكلمات ظلمانية كثيفة لابد من 
إزاحتها بسطوة النور"". 


1 نفسه» ص ۲۰ 
۷- عبد الاله بن عرفة» مفاتيح جمالية للسرد العرفان» ضمن جمالية السرد و الرواية العرفانية» دار الاداب للنسز والتوزيع بروت» 
الطبعة الأول ۲۰۰۶ ص ۱۲ 

۸ عبد الاله بن عرفةء الحواميم» المركز الثقاق العري الدار لببضاء» الطبعة الاول» ۰۲۰۲۰ ص٩‏ 

۹- نفسه» ص ۸ 
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ملف العدد 


«الحوامیم» 


کاتب وناقد مغری 





فى روایه «الحوامید 
لعبد الاله بن عرفة 


شكل الاهتمام بالموروث الصوفی في الکتابات السردية 
العربية, خلال المرحلة الأدبية التي یسمیها النقاد الیو 
لمرحلة التجريب. مرجعية جمالية وفكرية لدى كتير من 
المبدعين الذين تحذوهم الرغبة في استيحاء موقف ورویا؛ 
تستطیع الإمساك بإيقاعات الواقع المتحرك. والقبض على 
حبل خلاص الإنسان المعاصر من شقاته واغترابه. ومن 

بين الأنماط السردية التي فرضت نفسها بقوة. في مجال 
الكتابات السردية المعاصرة, نجد الحكاية الصوفية التي 
تشغل حيزا مهما من هذا الموروث؛ فهي موزعة على كتب 
المناقب وكتب الطبقات وكتب التاريغ وأخبار الأولياء. هذا 
النمط من الكتابة السردية, يعكس رؤيا وجودية خاصة في 
النظر إلى الظواهر والأشياء. 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 








ملف العدد 
۱ ۶0 
«الحوامیم» 
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E ORA NAO 
اللا ا لق‎ 


RBI x i 
TE. ان‎ ure hk. tla ” ' 

تسجل رواية «الحواميم» للأديب المغري عبد الإله بن عرفة» لحظة تاريخية 
ارتبطت بمسار المسلمين العرب بالأندلس وما تعرضوا الیه, بعد سقوط غرناطة» من 
تنكيل وتعنيف وتهجير» وهي لحظة حرّكتها غيرة عربية ووطنيتة» في آن» من خلالها 
يعرض الكاتب لموقف مناهض للعنف» عبر استحضار 
شهادات حية تستند إلى التاريخي حيناء وتحتکم إلى الإبداعي 
حیناً آخ. فلماذا هه اللحظة التاریخبة بالذات؟ وما 
الدلالات التی تختزلها کحدث عرن اسلامی؟ وهل أسعفت 
المصادر التاريخية والسياسية فى توثیق الوقائع والأحداث؟ 
وبالتالي كيف تسن للکاتب تذویب کل ذلك في شکل ابداعي 
هو رواية «الحواميم»؟ ش 1 
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ملف العدد 
التاريخي والإبداعي 
ي رواية «الحواميم » لعبد الإله لن عرفة 


ا. في العتبات: 


تقع رواية «الحواميم» في مائنين وتسع وثلاثين صفحة» يهديها الكاتب: «إلى أمة 
الأندلس ف الحواميم في صراعها بين الحاء والمیم» حاء الحياة وميم الموت» حاء 
الحضور وميم المعف. إلى آرواج جميع شهداء الحرية والكرامة للأرض التي أعطوها 
أفضل ما لديهم وأعطتهم أسواً ما لديها» (ص0)» وهو اهداء يحمل أكثر من دلالة 
تروم رد الاعتبار لفئة مجتمعية» شكلت نواة الحضارة الأندلسية دون منازع» غير أن 
الزمن انقلب عليها. 


بداية» یفسر الکاتب فى بيانه الادی ملامح كتابته في علاقتها بالحروف» التي يستمدها 
أساساً من «الحروف النورانية المقطعة في بعض فواتح السور» (ص۷). یقول: «وآحرف 
هذه الرواية هما الحاء والميم؛ أحدهما حرف الحباةء والاخر حرف الموت. لکنهما 
حينما يتشكلان في هذا الزوج (حم) يطبعان کل شيء لمساه بهذا الميسم العجيب. 
هناك إفناء وإحياء ي نفس الان. وهذه مهمة النور» (ص١)‏ ا لذلك» يعتبر الكاتب 
القارئ «حرفا جاء لمعی»» وما عليه سوى الوقوف على الحرف فيه»ء ليجد المع منه 
فيه. 


ولان الکاتب نىش 6 ماض ی ومعنب» ارتسط بتشريد وطرد المسلمين من 
الأندلس؛ فقد افترح تضا روائياً تيعد س ما حرى من وقائع وأحداث»ء مل 
بالنسبة البه حافزا آدیبا وقانونياً وفلسفياً وأخلاقيا: لوضع اليد على من كانوا سينا ی 
تنامي الجرح العربي هناك. يقول ابن عرفة: «رأينا أن القارئ المتبصر المتأول يجب أن 
يكون حاضراء لنه لا وجود لشثیء ء مصی. . فادلاؤه بشهادة الحضور يعي آنه یعتح | امکانبة 
المستقبل الكامنة فى كل ماض. وهذا الفهم العميق هو الذي يجعل منه مسؤولاً عن 
الماضى وعن الإمكانيات المستقبلية الواردة فيه» (ص۱۳). 


هكذاء لتجسيد ثنائية الحضور والمعنى وجدل الصراع بين الحياة والموت» اشتغل 
الكاتب على فترة تاريخية ترصد أوضاع المورسکیین» وهم يتعرضون إلى التهجير القسري 
من قبل الاسبان» ق محاولة منه لملامسة عمق المفارقة التی انثقت عن هذا الحدث 
التاريخي. يقول: : «إن إسبانيا التي قدمت للعالم أعظم صورة للتعایش وأبرز مثال 
للسماحة بين أتباع الديانات الثلاث هي نفسها إسبانيا التي قدمت أبشع صورة على 
اخفاق هذا التعایش والسماحة» (ع۱). ولعله كان يدرك أن وراء هذا الماضي معنى 
لایتکشف بغیر معنى الحضور الذي ألمح إليه في بيانه» وبالتالي انکشاف حدٌ النور 
الذي سعى إلى تأسيسه. فلماذا تعود الرواية لإحياء حدث تاريخى مضی وانقضى؟ وكيف 
تترجم تلك العلاقة الممكنة بین الحاء والمیم؟ ودالتال ابن تتجلی الصلة بین التاریخی 
والابداعي؟ ش 


. فن الناریخی: 


تستند رواية «الحواميم» كما آلمحناء إلى مرحلة تاريخية تبتدئ من سقوط مملكة 
غرناطة عام 1598 وتنتهى بطرد الموريسكيين عام 1115؛ وهی المرحلة التى تنكر فيها كل 
من إيزابيلا ملكة قشتالة وزوجها فيرناندو ملك أراغون والبابوية للعهودء الق ضمنوها 
في معاهدة تسليم غرناطة. وحتی لا تظل الرواية تاريخا بالمعنى الحرفي للتاریخ» يبتدع 
الكاتب قصة تروي فداحة الرعب الذي خلفه قرار ترحيل وتنصير المسلمين والزج بمن 
بقي منهم بالأندلس. يتعلق الأمر بأسرة عربية من الأسر التي استنكرت القرار الإسبانيء 
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واعتبرت ذلك ضرباً لانتمائها الوجودي والمكاني» ونكراناً لإسهامها التاريخي والحضاري. 
أسرة تدعى بنو معنء عمد كبيرها إلى الدفع بابنه الأكبر 
يعمد تاس نه ل إلى المغرب طلباً للنجاة» فيما ظل هو 
متمسكا بالاأرضء ولم يشا مغادرتها عملا بوصية «جدهم لم تخل الحكاية. فى سياق 
کک ST‏ الحديث عن الثورة, من عرض 
بالأيتتام» (ص۲۲). لتوارية دقيعة.؛ وعرض اشكال 
التعدیب والتنكيل بحثث 

سار با سا التضيين على سای ا 
وا جه وله من تيل الاچ المع ر المسلمین وتعلیق الرژوس علی 
آنواع المحرمات وزرع الفتن» سیدفع بفقهاء المدينة من ابواب المدینه 
المسلمين إلى وضع خطط للمواجهة» تمثلت في تنظيم 
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الخطب والمحافظة علی التعالیم الاسلافية؛ غبر آن تمكن النزعة التعصبية وحملة البابا 
فیلیب الثان ۱۵۲۷ لتنصبر الجمیع» سیضاعف من معاناة القوم. وهکذا عاش المسلمون 
زمنا فين الاذعان للمغادرة أو اللجوء للمقاومة. ولما بلغ الشیخ من العمر عتیا حرص 
عن الاعتناء بحفید له استشهد والده ق احدی الحملات؛ وعلمه اللغة العريية وأصول 
الدین إلى أن تمکن من تهریبه بعدما خشي عليه افتضاح آمر عربیته واسلامه» وخلال 
لحكلة ور د مرا که 


لم تخل الحكاية» في سياق الحدیث عن الثورة» من عرض لتواریخ دقيقة كسنة 
احتلال مدينة سبرون -۱0۷, وذکر اسماء وشخصیات متعددة» دون اهمال عرض آشکال 
التعذیب والتنکیل بجثث المسلمین وتعلیق الرژوس على آبواب المدينة ومواصلة 
التهجير» كما حصل أن «انتّزع جمیع الأطفال دون العاشرة من آمهاتهم ووزعوا على 
بیوت القشتالیین تحت شراف الكنيسة الكائوليكية لتربية هولاء تربية مسيحية. ومن بين 
تلك الأسر الغرناطية الکبری آسرة السى مصطفی وزوجته حليمة؛ فقد آخذ القساوسة 
منهما ابنتهما الوحيدة حباة» رقم توسل الوالدین ودفعهما آموالا طا للحاکم 
وجن وده» (ص!1). 


ومع توالي عملیات الترحیل والتنصير الاجبارية» سیضعف اللسان العري بالاندلس» 
ویدخل كثير من المسیحیین والمسلمین» غیاهب السجون» وتدور بینهم حوارات 
ونقاشات تكشف الاصل المشترك بين الاسلام والمسبحبة. وقد مثل الکاتب بهذه العلاقة 
بحوار فكري دار بين الشیخ ابن معن والراهب کاسیودورو» الذي آبان عن فکر اصلاحي 
پنتقد رجال الكنيسة» انطلاقا من دعوات بعض الثوار على رأسهم مارتن لوثر. يقول 
الکاتب على لسان الشيخ مجيبا الراهب کاسپودورو: «في هذا السجن حكاية طويلة عن 
الحاء والميمء حاء الحياة» وميم الموت. إنها القصة الأولى والأخيرة في تاريخ الإنسانية. 
إنها قصة حم والحواميم» (ص۸1). تبعاً لذلك» سيتحول السجن من مجرد معتقل 
يضم المسلم والمسيحيء إلى موطن للتعليم والتنوير والنقاش المثمر» حول موضوعات 
وقضايا عدة. الأمر الذي يفسر أن عودة ابن عرفة إلى التاريخ لم نکن مجانية؛ وإنما 
لفتح كوات جديدة, ما دام هذا التاریخ برأيه» يثمر فى حياتنا الراهنة. 


وبموت ابن معن وموت الراهب كاسيودوروء تأخذ الرواية مساراً تاريخياً جدیدا» 
ابتداً مع انتهاء الثورة الأندلسية ف الجنوب وما حققته الدولة السعدية من انتصارات 
تمثلت في معركة وادي المخازن والنتائج الباهرة التي نتجت عنها. خلال هذه المرحلة 
تعود الأندلس إلى الإعمار والتتظیمات» كما تواصل السفن القرصانية هجماتها على 
القرى القشتالية. وبين هجمة وأخرىء» تعرض الرواية قصة شاب يدعى (محمد) سقط 
في يد الإسبان إثر حملة جهادية لإنقاذ مسلمي الأندلس» وخلال مكوث الشاب بالأسرء 
آبدی حماسة كبرى من خلال تعداده لقوته وجولاته وذكر فضائل معلمه السلاوي عليه 
في تعلم الملاحة وفنون الحرب برا وبحراء إلى أن تم إطلاق سراحه بعد عملية تبادل 
الأسرى بين المسلمين والإسبان. 


ولأن الشاب وطن نفسه على الجهاد البحری» أقسم ألا يهدأ له بال حتى يعود 
إلى الاتتقام لجده ولضحايا آخرين. وهكذاء خلال إحدى غزواته البحرية يتعرف إلى 
فتاة ضمن سفينة قشتالية كانت أسيرة داخلهاء استطاع أن يفك أسرها. ومن محاسن 
المصادفات أن كان هذا الشاب الاسيان متنورا ومتعلما ومؤفنا بالتغیبر. وهنا تظهر 
استفادة الکاتب من التاريخ» لیمرر بعض آرائه ومواقفه من الحدث ویجدد الدعوة إلى 
الحوار» وما یمکن أن ينتج عنه من قيم التسامح والعدل والاعتراف بالآخر. يقول السارد 
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مدينة روندا ي إسبانيا 


ملف العدد 
التاريخي والابداعي 
ي رواية «الحواميم » ليد الإله بن عرفة 


على لسان الشاب الإسباني: «آنا رجل علم. وقد درست فى جامعة القلعة الق تعتبر 
من مفاخر بلدنا. كما آخذت عن آستاذ درساً عن عالم كبير هو ایراسموس» رص 


كان الحوار بين الشابین حدیثا عن النهضة الاتّبة من شمال آوروبا وعن العدل 


واللاهوت والجنون والحيرة والجمال وعن المثالية والواقعية 
والحلم؛ كما كان الحدیث عن دور الكتابة في التأريخ والتوثیق. 
يقول محمد الشاب في معرض تعقيبه على كلام الشاب 
الاسبان: «أعتقد أننا نحتاج في لحظات اليأس والانتكاسة 
والجروح لي نذكر الناس بالشرور التي تتهددهم ونصفها 
لهم حت نولد فيهم بواعث مقاومتها والتطهر منها... 
آنا اليوم محتاج إلى هذه الطاقة لأقاوم طغيان قومك 
الذين أخرجون من أرضي وقتلوا قومي وأهلي». أما حوار 
محمد مع الفتاة الأسيرة» فترکز حول موضوع الهوية وفكرة 
الانتقام وحول جدلية الخير والشرء ليتضح في النهاية أنهما 
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إن كان ابن عرفة توسل بالتاریخ 
العربي أساساً. في هذه الرواية؛ 
فإنه لم يعرط في ما يجعل 
هذه الرواية عملا فنياً قائم 
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يتشابهان في الأصول والتجربة وق الجرح أيضا. حوار ارتاح فيه كل منهما للآخرء وتبدت 
لهما الرغبة في مواصلة الحياة تحت سقف واحدء ومن ثمة العودة إلى مدينة سلا. 


ثم 5 5 الحكاية فى کڈ ف بعض نورانيتهاء على لسان الشيخ رضوان الجنوی» حين 
دخل في حوار مع محمد حول القدر والأخوة والأعداء والحقيقة والسر وحول الحمام 
والحمام (انظر الحوار ص۱۷۲). 


وق إشارة تاريخية أخرىء تلمح الرواية إلى فترة وفاة آحمد المنصور السعدي» 
وما صاحبها من مواقف وأحداث انعکست على مختلف مناطق المغرب» وآظهرت ردود 
آفعال سياسية واجتماعية. ولما شاءت الأقدار أن يجتمع الفرع بالاصل» ویتعرف محمد 
على باق آفراد الأسرة سيحي للأطفال عن حکایانه ومغامراته البحربة وظه ور آحواله 
النورانية. ولعل الکاتب» وهو يبحث فى نورانية الحروف وأسرارها یدرج حواراً جديداً بين 
معنينو وصديقه ابن القوطیة» حول مفهوم الجهاد وارتباطه بالقيم العليا تارة والتباسه 
بالنهب والإرهاب تارة أخرى (انظر الحوار ص110). 


وبموت فيليب الثان» ساءت أحوال الأندلسيين من جديدء وهاجر أغلبهم إلى 
المغرب» بسبب ضعف شخصية الابن فيليب الثالث. ومع استمرار عملية إنقاذ أهل 
الاندلس وترحيلهم عبر السفن إلى المغرب» صارت مظاهر النهب والسرقة هي السائدةء 
بعدما تعذر على البعض توفير ثمن الرحلة» منها مصطفى وحليمة اللذين افتقدا 
ابنتهماء إلى أن حصلت المعجزة بأن تتعرف الأم حليمة على ابنتها فى الحمامء ويفك 
بذلك «صراع الحياة والموت ف الحمام الحامل لرقم 1١9‏ الجامع لماء برودة الحياة 
وقيظ حرارة الموت» (ص(۲۳). 


۳ فن الابداعی: 


إن كان ابن عرفة توسل بالتاريخ العري آساساء في هذه الرواية؛ فانه لم يفرط في ما 
يجعل هذه الرواية عملا فنيا قائم الذات» لا يخلو من تخييل وإبداعية. ولعل مراجعة 
الحكاية المقترحة» تظهر عناية الكاتب بالجانب السردی» بما تستدعيه هذه العناية 
الفائقة من استحضار تا مات مد تمس الةو انض والسة الا ها 
ويمكن أن نجمل هذه العناصر فى: 


عناية الكاتب بالشخوص, فقد رسم لكل شخصية أبعادها المناسبة» سواء تعلق 
الأمر منها بالجسدي أو النفسى أو الاجتماعی» مما يقربنا أكثر من هذه الشخصية أو 
تلكء في علاقتها بذاتها من جهة» وبالآخر من جهة ثانية. كما تمت العناية برصد مختلف 
العلاقات الى جمعت بین هذه الشخوص, منها علاقات الحب والک ره والصداقة 
والخيانة والتفاهم والخلاف وما سوی ذلك. 


عنابة الکاتب باللغة» فقد حرص على تجوید لغته والانتقال بها من مجرد لغة 
عادد بسيطة ال لغة المجاز والاستعارة» بها تضمه اللغة من حدیث عن الكلية 
والجملة والعبارة. والواضح أن تنوع المعجم الذي توسل به الکاتب كان وراء غنی هذه 
اللغة ورحابتها. فثمة المعجم القرآن والبلاغي والترافي والتاريخي والرومانسي والحربي 
ایضاء معجم ثري حاضر بقوة تزکیه مختلف المقاطع التي يمكن أن نستدل بها للتمثيل 
لا الحصر. هکذا كان کل لفظ أو عبارة يحيل ال حقول دلالبة مختلفة تعکس طبيعة 
الشخصية وتقرینا من عوالمها الداخلية. آما الجمل, فلا يختلف أمر استعمالها, عما 
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قبل بخصوص اللقكا المفرد. ومن ثمة» تحضر الجمل 


القصيرة والطويلة» كما تحضر الجمل البسيطة والمرکبة؛ بيتجسد في روایث «الحوامیه) 


بما تشمله من دقة في الوصف أو تركيب الصورة الفنية» في 


رتباطها بالموضوع المعالج وباللحظة التاريخية واإي اي داص الطانب علن جعل دبل 
في آن. تستمد نورها ومعناها من 
حرفي «الحاء» و»الميم) 


عناية الكاتب بالسردء حيث انتظامه وفق تسلسل 
زمی منطقي» يشي بواقعية الأحداث. كما زاوج الکاتب» 

وهو یعرض للحكاية» بين إيقاع سردي سریع وآخر بطي تبعاً للمدة الزمنية التي تنسع 
للحظة التاريخية المتحدث عنها. فكل فترة تشغل حبزا زمنياء وتضم وقائع وأحدانا 
متفاوتة. ونظراً لارتباط الزمن بالمکان» لم يكن هذا المکون الأخير بمعزل عن الأول» 
فقد تشکل بما یسمح من رصد علاقة الشخصية بالزمان والمکان معا تارة» وبالایقاعین 
النفسی والاجتماعي لها تارة آخری. 


عناية الکاتب بالحوار» ومنه ما اتضح سلفاً في سياق الرواية» حين جعله الكاتب 
معبرا لتتبع مسارات الشخصية وصلتها بالحكاية الأم وباق الحکایات الجانبية. فبین حوار 
داخلی وآخر ثنان» یفسح الکاتب لشخصياته مجال التعبیر عن نفسها وتحقبق تواصلها 
مع الذات والآخر. وتبعاً لنوعية المتحاورین وطبيعة المکان وطبيعة الموضوع تنوعت 
اللغة بما ينسجم وعملية السرد. وبهذا المعنی» شكل الحوار مدخلاً أساسياً لمراجعة 
التاريخ» لذلك لم يأل الكاتب جهدا في عقد حوارات مثمرة تناقش أفكاراً وقضايا 
حضارية وإنسانية ووجدانية» وهو ما تمثل في كثير من النماذج المبثوثة داخل الرواية. 


ومع هذه التقنية أو تلكء يكون الكاتب قد برهن عن مقدرة فنية تسافر بالقارئ 
نحو تخوم إبداعية وتخيلية. لقد جمعت هذه الرواية بين السيرة والتاريخ والحي 
والتنهادة وعرضت لجملة من الموضوعات العالقة الى تستدعی تأملاً ومساءلةء علی 
رأسها ما اتصل بحوار «الأّدیان» و»الحضارات»» وسبوال «الذات» و»الهویة». رواب ة 
تجسد ما للکتابه من دور ي التعببر والتطهير وق النضال والمقاومة. کتابه بالنور» بقدر 
ما تروم الفائدة التاريخية بقدر ما تروم الامتاع والابداعية. 


تركيب: 


إن رواية «الحواميم» بائفتاحها على التاريخ والذاكرة من جهة» واستلهامها لمعارف 
ترائية وفلسفية من جهة ثانية» تجسد حرص الكاتب على جعل كتابته تستمد نورها 
ومعناها من حرف «الحاء» و»الميم». فما طرحه من قضايا لغوية وفكرية ووجدانية, 
لم يحد عن عمق التصور النوراني الذي رامه منذ البداية حتی النهاية. والأكيد أن كتابة 
الرواق عن أسرة بنو معن لم نکن الغاية منه هذه الأسرة بمفردها؛ وإنما إحالة صريحة 
إلى سير باق الأسر الكثيرة التي مرت بنفس التجربة» تجربة الحصار والقهر والاستبداد. 
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راتد الرواية العرفانية عبد الاله بن عرفة 





رائد الروایه العرفانيه عبد 
الاله بن عرفه ل «ذوات»: 
التاريغ لیس محلا للحقيقة 
التاريخيه كما حصلت بل هو 
عملبة بناء للاحداث! 
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راتد الرواية العرفانية عبد الإله بن عرفة 


حاوره : عبد اللطیف الوراري 


أطلق عبد الإله بن عرفة مشروعه السردی العرفانی ذى 
المرجعية الفرآنية, والتي يرى فیها مفهوماً مختلفا للآأدب. 
تكمن غاياته المعرفية في انتاج أدب معرفي یحقق تحولا 
في وجدان القارئ ومعرفته وسلوكه. للكاتب بالإضافة 
إلى مشروعه الرواتي الذي يشمل لحد الآن سبع روايات, 
وهی: «جبل قاف» (۲۰۰۲), و)بحر نون» (۲۰۰۷), و)بلاد صاد» 
(۲۱۱۵) والحوامیم» (۲۰۱۰): و»طواسين العزالی» (۲۰۱۱)؛ 9ابن 
الخطیب في روضل ط ( ۰0۲۰۱۲ 9»پاسین قلب الخلافة)» 
(۲۰۱۳), إضافة إلى رواية ثامنة بعنوان «طوق سر المحبة: 
سيرة العشق عند ابن حزم» (۲۰۱۵). وهي روايات صدرت في 
آغلبها عن «دار الآداب» البيروتية ذات الصيت الطيب في 
الوسط الثقافي, وهو ما يمثل سانحة لرواجها والتعريف 
بها وتداولها من لدن الفارئ العربي. 


ولد عبد الإله بن عرفة بمدينة سلا المغربية؛ وهو 
ملحصل على الدحتوراه في اللسانيات. تخصص ءلم 
الدلالة من جامعة السوربون بباریس: وخبير دولي في 
مجال السياسات الثقافية والتنوع الثقافي في منظمة 
الإيسيسكو؛ وباحث في اللسانيات والتصوف والعكر 
الإسلامي والسماءع والموسیفی الأندلسية. له عدد من 
الدراسات الوطنية والدولية. منها كتاب باللعة الفرنسية 
عن نشأة المغاهيم. 


في هذا الحوار: يحدثنا الكاتب والرواتي عبد الإله بن عرفة 
عن مشروعه العرفانی, وهویته؛, وطبيعة علاقاته المتنوعة 
بالتاريخ والخيال والذات والمعنی, وعن تصوره للكتابة بالنور, 
ومغهوم الحاضر وشهادة الحضور ثم الغاية من الدعوة 
إلى آدب جدید, يساهم في بلورة كونية جديدة بمنأى عن 
المركزية الغربية والیات هيمنتها. 
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حوار الملىف 


رائد الرواية العرفانية عبد الإله بن عرفة 


* ما الذي قادك إلى 
الرواية العرفانية؟ 


في الواقع» إن الذي 
قادن إلى الكتابة بصفة عامة 
هو شفف قبير بالادب؛ 
وحيث ان كنت أجد أن 
الشخصية التي خصّصتٌُ 
لها آول روايان غير معروفة 
وغير مفهومة لدى الأغلبية 
الا سنا ی 
یله عامّة القراءء فقد قر قراري أن آخصص له رواية 
تستوعب سبرته الحياتية» ونقذم آعماله ومواجیته للقارئ 
بصيغة مبشرة وحكائية. فشرعت ‏ کتابة هذه الرواية, 
لكنء وللتاريخ والحقيقة» فإني لم بدا في كتابتها إلا بعد 
أن حصلّت لي رؤيا برزخية رأيت فيها ابن العربي الحاتمي 
یسلمنی کتاباء فأدركت أنه إذن روحي منه ق الكتابة عنه 
باخراج هذا الکتاب. وقد رأيت التيسير يسري ف الكتابة 
عن هذه الشخصية الكونية, رغم أن ما نملكه عنها من 
میات و غار لم کن شنا باکر فاس ال هدقف 
الرواية باستيعاب تفاصيل يومية من حياة الرجل طيلة 
عمره. وكلما أوغلت فى كتابة تلك الرواية» كلما تبدت ل 
تفاصيل حياتية جديدة لم أكن وقفت عليها من قبل من 
حياة هذا الرجل ومواجیده» رغم أنٍ أزعم قراءة كل ما 
هو متاح من كتبه المخطوطة والمنشورةء عدا عما صدر 
حوله من دراسات أو ما بث في بطون الكتب التاريخية 
والأدبية. ولعلي أقول لك ان كنثّه حينما كتبت عنه؛ أو 
على الأصحء إنه هو أناء وأنا هو. فقد حصل الاتحاد بين 
دواتنا إلى درجة يصعب معها التمييز بين السارد وشخص 
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لم آبداً في كتابة روايتي الأولى 
الا بعد أن حضلت لي رؤيا برزخية 
رأيت فيها ابن العربي الحاتمي 
يسلمني كتاباً فأدركحت أنه 
إذن روحي منه في الختابة عنه 
باخراج هذا الكتاب 





السرد. وحبث ان المناط 
الذي یستمد منه الشیخ 
الأكبر علومه ومواجیده 
هو القرآن الكريم» فإنني 
جعلت مدار الامر على 
حقيقة کونه الترجمان 
الأعظم لحقائق القرآن» 
فسميت الرواية «جبل 
قاف»؛ أي جبل القرآن 
المحفوظ في قلب جبل 
الشيخ الأکبر» الوارث 
العرفانية» وهي قصة خزانة جبل قاف ي مدينة إشبيلية 
الى سيدخلها الشيخ الأكبر ويتحقق بعلومها قبل أن يخرج 
منهاء لت تلك العلوم ف العالمين. وجعلت هذه الخزانة 
على شكل رسم قاف ملتوية کالمتاهة. وجعلت حراس 
الخزانة أسماء إلهية تبتدئ كلها بالقاف. هذا على المستوى 
الأفقي» وبعد ذلكء الأسماء السبعة المهات» وهي: الحي 
العليم المريد القدير السميع البصير المتكلم. ومجموع 
هذه الأسماء كلها تسعة عشر اسماء على عدد حروف 
البسملة. فبعدما ينجح بطل الرواية في فتح أقفال أبواب 
تلك الخزانة التى تحرسها تلك الأسماء الالهية» يكون قد 
شرع فعلا فى تلاوة القرآن» فیبتدی بالبسملة» ويَحْتُ من كل 
العلوم والمعارف التي نوجل ق خزانة قاف. وللإشارةء فان 


أعطيت للمتاهة مفهوماً نورانياً ف هذه الروای ة» مكتلفاً 


عن الصورة الظلمانية التي كانت للمتاهة في الحضارات 
السابقة بكونها الدخول فيها يؤدي إلى الهلاك. فكل 
داخل إلى متاهة معينة» فان الحتف ينتظره. وعادة ما كان 
يحرس تلك المتاهات كما في الأسطورة اليونانية وحوش 
ومخلوقات مرعبة» مما يؤشر على آنها متاهات ظلمانية؛ 
أي أن السلوك فيها سير في الظلمة والهلاك» بينما السفر في 
المتاهة النورانية فى خزانة جبل قاف منتج للعلم والمعرفة 
والنور. لقد استوعبّث هذه الرواية تفاصيل حياتية دقيقة 
من حياة الشيخ الأكبر» بعدما عمدت إلى إعادة بناء سيرته 
الحياتية من مصادر مختلفة» وعلى راسها كتبه سواء 


منها المخطوط أو المنشور. وهذا ف حد ذاته يعد إنجازاً 


غير مسبوق» عدا عن التخییل العرفاني الذي يراوح بين 
اللطيف والكثيف في هذا العمل. وبالمناسبة» فقد وظفت 
كشيرا من الحقائق والمعلومات التي وظفها دان براون في 
رواية «شيفرة دافنشي» قبل أن ينشر براون روايتهء وذلك 
أي اشتغلت على ملف سري كنت طالعت وثائقه في خزانة 
جامعة السوربون إبان دراستي هناك» وعكفت على دراسة 
جماعة سرية نشأت أثناء الحروب الصليبية في جبل صهيون 
في بيت المقدس, والتي سيصبح لها نفوذ كبير في آوروبا 
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راثد الرواية العرفانية عبد الإله بن عرفة 


لقرون عديدة» كما أوضح oS.‏ وق كلمة «عرفان» نجل 
ذلك براون في هذه الرواية. العرفان يتضمن الإيمان الأصل اللغوي لمعنى 
وقد نجحت رواية دان ويتضمن العلم بالإيمان؛ أى إنه الفناء تحققاً بالآية 
درون تضنهالشل هته پنشو خطابا علميا عن الإيمان, ‏ تست وال من عه 
المعلومات التي استقاها من 9 1 ۲ ۱ فان وَيَبَقَى وجه نك ذو 
نفس المصدر الذي ذكرت ولا يحتعي بالتصديق دون الجَلالٍ والإكرام). 

لكمء لكن هناك ف الغرب العلم بهذا التصديق 

من یصنع الكتاب والمشاهیر لم سم هذه 
لوجود آلة دعائية كبيرة. أما الرواية بالنورانية» رغم أن 


في بلدانناء فلا أحد تنبّه إلى 

هذا الأمرء وحی النقاد لم يتناولوه مع أنه إسار المنال 
في رواية «جبل قاف». ولعل ناقداً أو قارئاً نبيهاً يعمد إلى 
مقارنة بين العملين في هذه النقطة بالذات. 


اذن» هكذا بداً اهتمامي بالرواية مع وعبي بضرورة 
التعريف بإمام العارفين وسلطانهم محي الدين بن 
العري الحاتمي» ولم أكن وقتها أفكر في اختطاط نهج 
روات عرفاني» لكن هذا الوعي تخمّر في ذاني بعد ذلك في 
السنوات التى أعقبته. وصدرت هذه الرواية في سنة ۲۰۰۲» 
بعدما قضيت حولي ثلاث سنوات في كتابتها. ولم أصدر 
روايتي الثانية «بحر نون» إلا بعد مرور خمس سنوات 
على صدور الرواية الأولى. 


* لماذا رضت بهذا الوسم ی توصيف الرواية التي 
نكتبها بأنها رواية «عرفانیة» تحدیداء ولیست اشراقیة 


آو نورانبة» ولا رواية التصوف؟ 


لاشك أن للاسم الذي أحمله حُكماً فى المسمىء ولا 
شك أن تداعي الأفكار قد دفعني بطريقة ما إلى وسم 
هذه الرواية بالعرفانية» لكن الحقيقة هي أن الهدف من 
السفر والسلوك إلى حضرة القرب هو طلب المعرفة, وأن 
طالب المعرفة يسمى عارفاً فکان لزاماً أن تكون هذه 
الرواية عرفانية. وأحسب 0 وَفْقَتُ في ذلكء فقد استقر 
هذا الاسم اليوم وارتتط 8 أذهان النقاد والقراء بالمشروع 
الذي بدأته مع انطلاق أول عمل من أعمالى. وقد كانت 
هناك إرهاصات أولية لوسم هذه الرواية بالعرفانية 
إذ إن الأبحاث التي كتبت حول رواية قاف وسمتها بآنها 
رواية عالمة» وأنها تزخر بجبال من المعارف» كما في كتاب 
الدكتور محمد القاسمي «الحب والإبداع والجنون: دراسة 
في طبيعة الكتابة الأدبية» الذي خصص فصلاً من هذا 
الكتاب لرواية جبل قاف. وأريد أن أوضح أن العرفان في 
الرواية العرفانية ليس هو العرفان الغنوص أو الشيعي» 
بل يجب استخلاص دلالة المفهوم مما يقوله صاحبه 
ويرافع عنه ويكتب فيه؛ فالعرفان هو الفناء في المعروف» 





اطلقت منهوما] آخر هو 
«الكتابة بالنور» لأن النور لا يستوعب کل حقيقة العرفانء 
فهناك جوانب فى العرفان تدخل فى ما يسميه العارفون 
بعلوم الأسرار. ولاشك أن فى الرواية العرفانية من هذاء 
فتسميتها بالرواية النورانية لا يقوم بحقيقة أنها رواية 
تقوم على الأنوار والأسرار معاً. ثم إن لهذا علاقة بالإيمان 
الذي هو نورء لكن العرفان يتضمن الإيمان ويتضمن 
العلم بالإيمان؛ أي إنه ينشئ خطاباً علمياً عن الإيمان» ولا 
يكتفي بالتصديق دون العلم بهذا التصديق. 


أما عدم تسميتها بالرواية الاثراقبة» فنفس الكلام 
السابق بنطبق أضا فا الا آن استعمال لفظة الزواية 
الاثراقبة قد يسبب سوء فهمء لأنه سیْلحقها بمجمل 
النظریات الفلسفية الإشراقية عند آفلوطین وابن سينا 
وغبرهما. ولاشك أن الرواية العرفانبة ليست كذلكء رغم 
آنها تمتح من التراث الفکري الاسلامي والإنساني عموماً لكن 
لها هویتها الخاصة واصالتها التي تمنع أن تلحقها بغبرها 
كفرع عن أصلء وأثر عن شخص. ثم إن الاشراق هو 
مقدمات النور» والعرفان کما ذکرت بتضمن الاستنارة کما 
يتضمن عوالم الكتمية والختمية التي هي من علوم الأسرار. 
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رائد الرواية العرفانية عبد الإله بن عرفة 


اما عدم تسمیتها 00 * هل تجد في التراث 
بروابة التصوف» فلاته | توسلت بالختابه الرواتیه والیات العري والاسلامي جذوراً 
ليست کذلك. ولیس السرد الحديثة. وطوعت الترات لهذا النمط من السرد 
ما رتخا مه ۱ ۳ 1 العرفاني؟ 
ا ۱ 
من ذلك» ففيها من وجعلنه مناحا لحل القراء طبعاً الجواب سيكون 
التصوف بقدر ما فيها من بالتأكيدء وإلا فسيكون زعم 
الفقه والفلسقة والعرفان» الخلاف أو ادعاء العكس 
لكن التصوف تجربة روحية ا كبيرة لان شخوص 


قد لا تعي نفسها ولا تستطبع أن تخبر عن تجربتهاء على 
عكس العرفان الذي هو تجربة روحية تمتلك مقومات 
الاخبار عن هذه التجربة وتقييمها وقياسها والنظر 
فيها بمدارك الإنسان المختلفة» ومنها العقل. فالتجربة 
الصوفية لا تنقال عقلا إلا مع كثير من التَّعَشْفء 
بينما التجربة العرفانية تنقال روحا وعقلا وسرا. ومناط 
التجربة الصوفية مبني على الإيمان والتصديق. أما مناط 
التجربة العرفانية» فمبني على مناط الإيمان والبرهان 
والعرفان. فبان أن العارف يمكنه أن ينشئ م خطاباً عن 
تجربته ويعلّم الناس به وينقله إليهمء أما الصوفء فلا 
شك أنه يمر من نفس التجربة» الا آنه لایملك داشا 
القدرة على التعبير عن تجربته» بل نقلهاء له تعلميها. 
فالعارف أعلى قدماً ورسوخاً من الصوق. وهناك اليوم 
روايات صوفية كثيرة في العالم العرني تستعمل اللغة 
الصوفية أو تقوم بتصويف بعض المشاهد والأحداث 
وإسباع مسحة صوفية على الشخوص, لكنها ليست 
روايات عرفانية بامتياز. وهذا محك ووحدة للقياس 
لتمييز الرواية الصوفية عن الرواية العرفانية, وعدم 
الخلط بينهما. 








الرواية وأبطالها هم من كبار العارفين عبر التاریخ» لكن 
ییقی الفرق أنني توسلت بالكتابة الروائية وآليات السرد 
الحديثة» وطوّعت هذا التراث بشكل مرن وممتع لذائقة 
القراء المعاصرين» وجعلته احا لكل القراء. ولنتساءل» 
من يستطيع اليوم أن يقرأ کتاباء مثل كتاب «التجليات» 
للحاتمي أو كتاب «طواسين» الحلاج وغيرهما وأن يفهمها 

حق الفهم ؟ فهذا تراث عرفاني بامتياز لكنه مستغلق على 
الكلبية الساحقة من المختصين نله علی عامة القراء. 

وبناء علیه, فان الرواية العرفانية أدب جدید بهذا المعنى, 

وأيضاً لاعتبارات آخری, فاننی أروم من وراء هذه الكتابة 
إعادة بناء التاریخ العربي الاسلامي الذي مر عليه آربعة 
عشر قرناء انطلاقاً من الفواتح النورانية الأربع عشرة. 
وأسعی لأخصص لكل فاتحة من هذه الفواتح النورانية 
آوقرنا أو فترة زمنية» وقامة فكرية وروحبة بصمت على 
هذا التاریخ الطویل. وق المحصلة الأخيرة» ستشکل 
روایات هذا المشروع موسوعة حضاریه وتاريخية وروحية 
وعرفانية للحضارة العربية الإسلامية ومساهمتها البارزة 
في البناء الحضاري الكون. وهذا المشروع برذ مفهوم 
القطيعة ويرفضها التي كانت رائجة في لحظة ثقافية معينة. 


إننا أحوج ما نكون اليوم إلى إعادة الوصل مع ذاکرتنا 


وتاریخنا وموروئنا الثقاق والادی والفکری والعرفان والتفكير 
والتجديد فيه. وهذا احد اهداف هذا المشروع العرفان. 


* في المجال العريء كثيرةٌ هي الروايات العريية 
الجديدة التى تعيد استثمار المادّة التاريخية 
والبيوغرافية» وتعيد تشكيلها من جديد عبر آلية 
التخییل» سواء كان تاريخيّاً أو سرديّاً أو ذاتيًاً. لكن ماذا 
عن التخيبل الآخرء التخيبل العرفاني. هل من حقّنا أن 
نتکلم عن تخيبل عرفاني؛ فإذا أمكن ذلك» فما المقصود 
به؟ وما طبيعة اشتغاله داخل الخطاب الروای؟ 


هذا سوال مهم وأشکرك علیه لنك ول من استعمل 
مفهوم «التخییل العرفانی»» وهو مفهوم تاو ٤‏ قلب هذه 
التجربة لکنك استطعت الاد الیه» واستخرجت هذا 
المضمر الذي سیفیدنا حتماً فى بناء الجمالية العرفانية الق 
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راتد الرواية العرفانية عبد الإله بن عرفة 


دعوت إليها في البيان الذي 00 واستثمرته في رواباي كلها. 
صدَّرث به رواية یاسین الرواية العرفانیه لنحذ الوجود . وقصة خزانة قاف التي 
قلب الخلافة». فالتخییل موضوعاً لها, آما الخپال تحدثنا عنها آعلاه من هذا 
دائماً يكون من جنس العرفاني, فهو آلية من آليات النوع.كماأنٍ وظفتحكية 
المتختّل. فاذا کان المتخیل ۱ ۳ 0000 اعسات اس الى كد 
ا کان التخییل ناء الححي والسرد العرمانیین فیها الششتری بطل رواية 
غاا وإذا كان المتخیل «بلاد صاد» حت جمعها 
واقعياً كان التخبیل واقعمًا. من أطراف الأرض. وحينما 
وهكذا دواليك. وبالنسية تعلم أن الشيخ الأكبر 


إلى هذه التجربة في الرواية العرفانية» فإن المتخيل عرفاني 
بامتيازء ولا يمكنه أن يكون غير ذلك. فانظر معي مثلا 
إلى الاستثمار الذي اقترحنه لتأويل وقراءة حكايات ألف 
ليلة وليلة. فان ذکرث أن القراءات المغرقة في العجائبية 
الق تمت بها قراءة هذه الحکایات عبت عنا حنينتها 
العرفانب ة ومتختلها العرفان. وقد آوضحت آن هذا الحی 
كان یقصد منه ابتکار آليات لتسليك عامة الناس عن طریق 
الحک لأهل المهن والحرف الصغيرة وعامة الناس فقام 
العارف ون بوضع هذه الحکایات العجيبة ورم زوا لحقائقها 
العلوية العرفانیة والروحية بشکل خفي. فشخصية «علي 
بابا» کانوا یقصدون بها سیدنا علي کرم الله وجهه» الذي 
هو كما يقال في عبارة آهل الفتوة «لا فتی إلا عليء ولا 
سيف إلا ذو الفقار»؛ فهو رمز الشجاعة والفتوة وباب مدينة 
العلم والعرفانء أي إن علياً هو باب مدينة العلم كما فى 
الخبر المشهور «أنا مدينة العلم وعليٌ بابها». وعن طرق 
آلية القلب اللفظي تحولنا من (علي باب مدينة العلم إلى 
علي بابا)» أو حتی من طريق الترتيب في الخبر» فان علي 
بابا هو علي باب مدينة العلم؛ أي إن إمام السالكين من 
أهل الفتوة في كل زمان لا بد أن يمر عن هذا الطريق. 
ولا مجال هنا لتأويل الأمر على أنه استثمار للفكر الشيعي 
في الحكاية» فسيدنا علي له مكانة كبرى في تاريخ المسلمين 
عامة» سنة وشيعة. ونفس الشىء نقوله عن قصة علا 
الدين والمصباح السحري» وكيف أن بطل الحكاية استطاع 
أن یفتح كنز اللصوص في كهف الجبل بكلمة «سمسم». 
وقد بينت أن المراد من هذه اللفظة هو الإحالة على 
الاسم الأعظمء اسم الجلالة «الله مرتين». فكلمة سم 
تحيل على إشمء وتكرارها مرتين لبيان الحديث الذي يذكر 
فيه الني عليه الصلاة والسلام «لا تقوم الساعة حتى لا 
يقال في الأرض: الله الله». فكلمة «سمسم» التى تفتح الكنوز 
هي كلمة اسم الجلالة» وتكرار اسم في الحكاية إشارة إلى 
الحديث النبوي المذكور. فلم يكن القصد في حكاية ألف 
ليلة وليلة» الوصول إلى كنوز اللصوص التي اختلسوها من 
الناس بقوة الحديد والنارء بل إن المقصود ي كل سير وطلب 
هو الوصول إلى المعروف حقيقة» وهو الله بترديد الذكر 
الأكبر «الله» الله». هذا هو التخييل العرفاني الذي وظفته 





قد خصص الباب الثامن من الفتوحات المكية لأرض 
السمسمةء الق سماها «ق معرفة الأرض التى خلقت من 
بقية خميرة طينة آدم عليه السلامء وهي آرض الحقيقةء 

وذكر بعض ما فيها من الغرائب والعجائب». فالسمسمات 
هي آجزاء الانسان الموزعة في أطراف الأرض» والبطل في 
الآخير» سیجمع تلك السمسمات فتکتمل بذلك إنسانيته 
التي توزعت على أطراف الأرض. والأمثلة كثيرة في مجموع 
الروايات العرفانية التى أصدرتهاء وللنقاد أن ينحوا هذا 
النحو في استخراجهاء حتی تتبين معالم التخييل العرفاني في 
هذا المشروع الروان» وهي كثيرة كثرة لا تحصى. 


* لا تتخذ الرواية العرفانية الواقع موضوعاً لهاء 
بل الخيال الذي ينقل الكتابة الروائية من موقع جرى 
تثبيت حدوده بصرامة إلى تخوم رحبة للكتابة المفتوحة 
والعابرة للتاريخ التي تعر عنهاكل رواية على حدة. 
بهذا المعی» هل يجوز لنا أن تتحدث عن (الهُويّة 
العرفانية) بوصفها بؤرة بقع فيها الامتزاج المثمر 
والفعال بين التاریخ والتخيل عبر آلبات السرد العرفاني 
وأنماط بنائه؟ 
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حوار الملف 


رائد الرواية العرفانية عبد الإله بن عرفة 


في الحقيقة» إن الرواية 


المعنى» وسأحاول أن 

أوضحها لك. عادة الهوية تقوم على مفهومين اثنين 
هما الممائلة والمغايرة» فالمه يبنى هويته مع المتمائلین 
معه ویمزها عن المغایرین له. هنذا شل مبسط. لکن 
ميجددات الممائلة CE‏ ماهم اس تدعاه‌ها من" 
مجالات کثبرة. فنستدعی مثلا اللقة والوطن والس 
والنوع والعرق واللون وغيرها کمحددات لهذه الهوية. ولا 
شك ان استدعاء مثل هذه المحددات قد يفضي ال الصراع 
والألم وقد يصل إلى الحروب. أما الهوية العرفانية التي 
أقترحهاء فهي تتأسس انطلاقاً مما يسميه علماء النحو ب 
«ضمير الشأن» ای «هو». ويأن هذا الضمير على ران 
قسم المعارف عندهم التي تبلغ ثمانية أقسام. وین 
بعده اسم الجلالة والاسم العلّم والاسم المعرّف ب «أل», 
والاسم الموصول والنكرة المضافة وغىرها. فما معى آن 
يكون أعرف المعارف للغائب؟ فهل الغائب ق المرء 
هوهويته الي تعرّفه؟ إن ق هذا التلازم بين المعروف 
والغائب ا للتأمل ی فضبة الهویه وكيف تم بناوها 
ی اللغة العرسة ونحتها من ضمير الشآن «هو»؟ فإذا 
CaS‏ مك غاب ال 
به أنه غائبٌ غيرٌ حاضر. فكيف يكون الغائب هو من يحدّد 


هوية الانسان ؟ إن هذا الضمير يدل على الوجود الساذج 








في غيب الغيب. والضمير 


العرفانية تتخذ الوجود زوايه «الحوامیه» هي روایه مرکب من حرفین؛ آحدهما 
موضوعاً لها أما الخيال ‏ مخصصة لحدث تاریخی انقضی. باطنء وهو «الهاء» 
العرفان»ء و الىة مر eT e‏ ان ترج من أو الحلق» 
بت نه اتی و لکن‌نتائجه مازالت مستمرة في _ وزيا الوا مدرب 
العرفانيين. فهل يمكننا عصرنا هذا من الشفتين. فهو الباطن 
الحديث عن هوية عرفانية؟ والظاهرء والأول والآخرء 
قطعاً هناك هوية بهذا وكل كلام وكل الحروف وكل 


الکلمات محصورة بين 
هاتین الغایتین» وببن هذین الخرفين» فقد تضمنا الكل 
بالأصالة. فالهوية نخبر عنها باللغة, وهنه اللغة تقول 
لنا إن هویتنا منتزعة من حرفین هما ضمير الشأن يشير 
ولا یِدْل» يرمز ولا يحيط بغيب الغیب؛ أي بالوجود الأزلي 
القديم. لكن هذا الوجود الغائب يتنزل في مراتب الوجود 
المتعددة, خف یحل ق المخلوقات ومنها الانسان. فمثلا 
حینما نقرأ الآبة الكريمة هو الله الذي لا إلة الا هو» 
فإننا نلاحظ أن الآية بدأت بالهوية وختمت بالهوبة» فهل 
معنى هذا أن الأول هي الثانية؟ الواقع هو أن الوجود في 
تنزله عبر مراتب الوجود قد کان غبا؛ آي مرك «الهو» 
فتنزل بعد ذلك في مرتبة الألوهية «الله» ثم مرتبة الوصل 
مع المخلوقات «الذي» (اسم موصول)» ثم مرتبة الكثرة 
الأسمائية «لا إله الا» لبحل ين في هوية كل الموجودات. 
فالهوية الأولى عارية عن كل موجود» والهوية الثانية سارية 
في کل موجود. وبعد هذا الكلام» آين الصراع وأين الحروب 
التى نخوضها باسم الهويات الزائفة التى هى انتماءات 
ضيقة لا تصلح لأن تكون هوية جامعة مانعة ؟ وبناء عليه 
فالهوية العرفانية هی بهذا المعنى العميق لأن المقصود 
من هذا الحي هو الوصول إلى المعروف الحاضر الغائب 
في الإنسان؛ أي الوجود الذي به قيام كل موجود. ولا قيام 
للوجود المستفاد من دون قيومية الوجود الحق. والسرد 
الحكان مبني في رحلة السفر التي يقوم به أبطال الروايات 
لتوصلهم إلى هذه الحقيقة. ٠‏ 


في سؤالك تحدثت عن التاريخ والتخییل, أو لنقل 
الوافع التاريخي والتخييل العرفاني. وحتى نفهم كيف 
تتشكل الهوية العرفانية» لابد أن أوضح أن الواقع مزيج 
من أربعة أشياء هي: الأشياء والأشخاص والأحداث والأفكار 
تتناسق في نْظمء هي العنصر الخامس الذي يجمعها 
ویرتبها. أما التخييل» فعناصره كل هذه الأشياء إلا أنها 
بحکم الات المزج والتقليب تأخذ صورا مركبة نستعصی 
على الحصر. فحينما يبتدئ الحي في رواية «المسخ» لكافكا 
بذلك المخل وق الذی یتحول شیثاً فشيناء حتی پصبح 
صرصوراً مخیفا» فاننا هنا ندرك بداهة منذ الجمل الأولى 
للرواية أننا في عالم الاحتمال غير الممكنء وأن کل ما 
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يترنب عن هذه الاحتمال 


الأمور العالقة التي 


غير الممكن مقبول مادام ليس التارية محلا للحقيقه سحب :أن كون لا 
أن الكاتب أو السارد قد التاريخية كما حصلت. بل هو موقف واضح مما حصل. 
وضع فاعدة للحي والسرد ر عا كل ذلك قد طرحته فى هذه 
والتخبيل منذ الوهلة و ys‏ الرواية. وقد عمدت إلى 
فليس هناك من خطورة وزوایا ومنطلعات متعددة عقد مقارنة لهذا المفهوم 
للتعسف ف التأويل وإخفاق مع مفهوم 560 03 عند 
القراءة؛ بل القارئ يدرك الفيلسوف الألماني هايدغرء 


أن العقد الذي يربطه مع 

الكاتب أو السارد منذ انطلاق الرواية واضح البنودء وأن 
ماینتج عنه مقبول, لأنه داخل ف عالم الاحتمالات. بينما 
الاحتمالات التخبيلية في التخبيل العرفاني أكثر واقعبة من 
الواقع كما عرّفناه سلفاً. فحينما رأى سيدنا يوسف عليه 
السلام في رژیاه البقرات» واولها بالسنوات العجاف» فان 
توا الوفائع ي الزمن بين أن تخبیله العرفانی لم يكن 
وهماء وانما حقيقة أكثر واقعية من الواقع ذاته الذي 
لم يكن بإمكانه أن پتوقع مثل هذه الاحتمالات العرفانبة 
عبر التخييل العرفاني. ولعل في هذا المثال نموذجاً عن 
حقيقة التخييل العرفاني في الرؤيا مثلاء ويمكن رصد أمثلة 
أخرى من خلال توظيف الرواق لآليات عديدة منها الرؤيا 
أو المب‌ثرات أو المشاهد البرزخية أو غيرها في كثير من 
مفاصل الحي العرفان. ۱ 


* یحتل مفهوم الحاضر أو شهادة الحضور مركز 
الثقل فى تصورك للكتابة بالشورء ماذا تقصد بهذا 
المفهوم؟ هل هو نقیض مفهوم الدزاین الهیدغری؟ 
وال حد بصمد آمام مطرقة التاریخانبة الجدیدة؟ 


مفه وم الحضور مفه وم مركزي في الرواية العرفانية, 
CS‏ الم Na N‏ 
بل لابد من الاشهاد عن هذا الحضور بشهادة توق 
لهذا الحضور. ولا مفهوم هنا للأبعاد الزمنية, فحت لو 
سال الزمن واستطال» ومضت فترات زمنية معتبرة» فان 
السارد يمكنه أن يردم الهوة الزمنية الفاصلة بين زمن 
الحكاية ووقتنا الراهنء حينما يربطها بمآلاتها وسياقاتها 
الحالية وراهنيتها فى قضايانا المعاصة. والأمثلة على ذلك 
كثيرة. وقد أَبنتُ عن هذا الأمر ف رواية الحواميم التى 
هي رواية مخصصة لحدث تاريخي انقضى لكن نتائجه ما 
الت مستمرة ى عصرنا هذا. وقد آفردت ق الببان الى 
ره ام I TET‏ 
کلمة «الحوامیم». كما اقروت حرف «المیم» بالمعت؛ 
أي إن حصول المعن لا يكون الا بالحضور. فهل حضرنا 
قضية تهجير الموريسكيين؟ وما موقفنا من هذه القضية 
اليوم؟ وما هي شهادتنا عليها إن كنا حضرنا؟ وما هي 





وقد نترجم هذا المفهوم 
«بالآنية» كما فعل عبد الرحمن بدوي من قبل نقلا عن 
البعدادي أو نترجمه ب «الكينونة» كما فعل طه عبد 
الرحمن اليوم. وعموماًء فالدزاین أو الآئية أو الكينونة هو 
الحضور هنا الان» لکنه حضور لا يستمر لما بعد الموت» 
بينما الحضور الذي نؤسس له في الرواية العرفانية يستمر 
لمابعد الموت. وهذا قانز فارق بين کلا التصورین» 
وان كانت الفلسفة الوجودية آقرب آنواع الفلسفة لتمثل 
مفهوم الحضور. ففي الرواية العرفانية لا تستعبدٌ الانسان 
ولا القارئ الأبعادٌ الزمنية على اختلافها» بل إن الأحداث 
تقع ف الآن الدائم الذي يسيل دون أن یستشعر الم أن 
التحداث قد مضت وانقضت أو أنها لم تحصل بعدء 
بل إنه ي بؤرة زمنية وديمومة تجعله يقبض على الزمن 
ويرى ما يحدث فيه. وتبعاً لهذا التصورء فانه لا يمكننا 
إخلاء المسؤولية من أحد. والا لماذا بعتدر آلمان اليوم 
عما فعله آلمان الأمس باليهود. ونفس الشيء يقال في كل 
المآسي الإنسانية التي حصلت كما هو بالنسبة إلى الزنوج 
والهنود والموريسكيين. 


إن إعادة طرح هذه الأسئلة يجعلنا نسائل الإنسانية 
عن قسط المسؤولية المنوط بها فى تحمل ما حصل 
والاعتذار عنه. إن كان يستوجب الأمر ذلك انشا تفعيل 
ذلكء لأننا نريد أن نکون أحسن حالاً من ذي قبلء إننا 


نؤسس لتعايش إنساني سلمي» مبناه على الاعتراف بالخطاً 


والاعتذار عنه من أجل مستقبل مشترك. فقدر المسؤولية 
في كل أمة لا يتقادمء وحقوق الغير لا تتلاثى بفعل كرور 
الزمن» وهو ما اردت إيصاله من خلال رواية «الحواميم» 
بشكل أبرز أو من خلال أعمال أخرى بشكل ضامر. 


أما التاريخ الذي تسألني عنهء فهو ما يصنعه 
الأقوياء والمتغلبون؛ أي إن التاريخ يكتبه المنتصرء وهو 
يتضمن تخبيلا تاريخياً لا يقل تخبيلاً عن التخييل الأدي. 
فليس التاريخ محلاً للحقيقة التاريخية كما حصلت؛ 
بل هو عملية بناء للأحداث وفق ری وزوايا ومنطلقات 
متعددة. وق التاریخ خطاب تخييلي يقترب او يبتعد من 
الخطاب التخييلي الذي نجده في الأعمال الأدبية. 
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ليبليوغرافيا ليبليوغرافيا 


المراجع العربية: الإله بن عرفة زر ۵ ی مجر المصطلحات ۱ مفتاح عبد الباق» الشرح القرآن لكاب مشاهن 
0 ل ال مرس ارم یل o‏ رس روت »الط الا ۱۹۸۷22 ال ا الاکیر محی الدین بن 
.١‏ القرآن الكريم برواية ورش عن نافع. الطبعة الاول ۲۰۱۲ عری» دار الکتب العلمية لبنان. الطبعة الأول 
ای اله اتص وت کوعی وممازست» ۲۰ 
۲ _ آية وارهام آحمد بلحاج» بجدية الوجود, دراسة 9. جمالبة السرد في الرواية العرفانية» (كتاب جماعي)» دراسة ق الفلسفة الصوفية عند آحمد بن 
ف مراتب الحروف را ند اومان داز‌الادات رو اا ار os‏ دای امه ار اسصاء الط ه ce a‏ ان آیساد التحوبة الصوفتة؛ 
متشورات آفرودیت مراک |[ الات الأول ۱۹۹۹ حب ات ای ل 
۰ آبو زید نصر حامد. فلسفة التآویل دراسة فى المغرب. ۲۰۰۷ 
۳._ابراهیم عبد اللّه» التخیل التاریخی.. السرد» كان لك ی لا را ۷ فضل صلاح, منهج الواقعية ق الابداع الأدی» 
والامبراطوریة» والتجربة ا الموسسة التنویرء ببروت» ۱۹۸۳ دار الاقاق الجديدة» ببروت» الطبعة الثالٍ ۱۹۸1 المترجمة: 
العربية للدراسات والنشر» ببروت» لبنان» 
اه اساي ات الل ات الا 1 إن الا ۸ القادری محمد بن عبد الجلیل» شرح الصلاة ا مشاه ام ۰ اس 9 
والعالمية الرواية العربية: الكونية أفقاء ضمن ETE Wo‏ عبد الكبير الشرقاويء دار توبقال للنشرء الدار 
٤‏ ابن عرزن مح الا 2 «الروابة العریی. 11ت لال حك اما شین 1 KT UN‏ 95۳ الك ا ل 
در تسکت اون هس الندوة الرثيسية لمهرجان القرين الثقاق الحادي امام مروت ار ا 
عشرء ديسمبر٤٠٠٠»‏ ( الجن الأول). اد اد ما OTL‏ 
۵ _الفتوحات المکيةء جا» دار صادر» ببروت كم ای تک ان انعم وس الصوق. اعنداد تاش مر ايت NES N OM‏ 
۲. الجامي عبد الرحمان» نفحات الأنّس من عاصم [براهبم الکیالی الحسینی, کتاب ناشرون» للکتاب» ۱۹۹۲ 


1. كتاب الإسفار عن محاسن الأسفار» ضمن حضرات القدس, تحقیق محمد آدیب الجادرء ببروت» الطبعة الاول ۲۰۱۱ 
رسائل ابن عری» تقدیم محمود الغراب» الجزء الأول» دار الكتب العلمية» بيروت» الطبعة ۳. يوري لوتمان» مشكلة المكان الفنى» ترجمة سبزا 
ضبط شهاب الدین العری» دار صادر» ببروت» الأولى ۲۰۰۲ ۳ المصباحي محمدء نعم لا این عرب والفکر قاسم درازء ضمن کتاب جمالیات المکان» دار 


الطبعة الأول ۱۹۹۷ المنفتح: منة و | 1 <" ۸۲۲ تاک الا اا الطعة القانة ۱۹۸۸ 

۳ جودت نصر عاطف الرمز الشعري عند الطبعة الأول ۰۰1 

زو ابن عرفة عبدالاله ا لك انشا الصوفية, دار الکندی» ببروت» ط ۱ ۱۹۷۸ 
العری الدار لبیضاء» الطبعة الأولى ۰۳۰۱۰ ص۹ 













الأجنبية: 
.٤‏ الجوزیه ابن القیم. الفوائد» تحقيق محمد Greimas. A. G., Exercices pratiques,‏ ل 
۸ المفاتيح الأديية للروایه CIC‏ ق مشروع عبد عزيز شمس» دار عالم الفوائد. 
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۲۰ ۲۵۵۱۳6۵۱۲065, ۸۱۰, 6۶ ۲6۱۱010۳5 6 
۱۱/۲۳۱۵۲۱۱6, 60۰ 0۲6۲10۲۱, ۰ 





العلمانية الثالثة... 
(خارطة طریق إسلامية) 


العلمانية الثالثة... 
(خارطة طريق إسلامية) 


العلمانية الثالثة... 
al)‏ اسلامی) 


أصبحت العلمانية ضرورة 
اجتماعيةه وسیاسيك 

وحضارية للمجتمعات 
الإسلامية المعاصرة 





لا بعرف العقل 

الرسلامی حتی 
الآ حدوداً واضحة 
USO UE‏ من 


(أين تبدا, وأين تنتهي) 








العلمانية الثالثة... 
(خارطة طریق إسلامية) 


انا کل ما پنتجه 
العفل الإسلامن في 
۱ ۰۱۷۵ < 
والتدبر لنص الوحب 
ليس سوى منتجات 
وضعية لا تحمل أي 
القداسشكه 





العلمانية الثالثة... 
(خارطة طریق اسلامیه) 


انا معظم الخطابا 
الفرآني ینصرف إلى 
EES DENE aa)‏ 
والنسبة الباقيك منك موزعك 
على توجيهات أخلاقية 
لضمير العرد والحماعك, 
وأحكام قانونية للفرد 
وللجماعك 








الشعر والمعنی 


الشعر والمعنی 





شاعر وناقد مغري 


ان لهل © هو من 
یعطي للنص دیمومل 

وحیاة, پرررتافعط 
المعنی الثاوی العمیس 

فن بحر النجلیات 
العرفانية والعنوصيك 





الشعر والمعنی 


يجب أن نطور آفهامنا 
ومداركنا وأحاسسناء 
وخدوسنا ادا 81211 
أن نقيم في الشعر 
ونرفع له طنب المعنی 








ای 


الشعر فلیل, وال لرعراء 
كثر. و»الجمهور) 

إلى الشعر لأن الشعر 

لم يعد يلتعت إليه؟ 





الشعر والمعنی 








ارمات دولة الممكن 


أزمات دولة الممكن 





كاتب وباحث تونسي 


الممكن الأدبن بغعل 
بذاءق الفضاء 3221 
الذي یعترض منه 
أن يجحشر وشاتجنا 
الآدب ویمنحنا ثقافة 
المؤسشسة 





أزمات دولة الممكن 


إن الجرح السیاسي 

منبعث من هوية 
السیاسن ذاته, فسيرة 

فاعلی السياسة 
وسردياتهم الصعری, 
تقدمهم فاعلی كلام 





آزمات دولة الممکن 





الملامح الكبرى لتطور الخطاب النقدي حول الفن الملامح الكبرى لتطور الخطاب النقدي حول الفن 


لم پتوقف الانسان» منذ آن شرع ق تخطیط آولی 
وان ان سا ان ار 
والجمالیة على ما كان ينتجه من اعمال «فنیة». او ما 
يحقق في وجدانه نوعا من البهجة والرضا النفسیین» 
عما كانت تخطه آنامله. ولعل هذا التسابق واجهاد 
النفس في سبيل تحقيق طفرة ترضی البصر وتحقق 
متعته» هو ما جعل الإنسان يتفوق على نفسه في 
هذا النوع من التعبير «الفني»» باعتباره اداة تترجم 
ذلك الصراع الى كس نفسيا عبات الرسام؛ 
من جراء المصاعب التي كانت تواجهه ي تفسير وفهم 
سلطة وهيمنة الظواهر الطبيعية» قصد التغلب 
عليهاء وبالتالي خلق آلفة معهاء في شکل «محاکاة» 
تا E‏ ال TOLE Loe‏ 
كانت تؤرقه. ۱ 





وإذا كان فعل «الخلق» هذا يتطلب مهارة كبيرة 
ودربة خاصة في تناول الموضوعات» وجعلها تنال 
إعجاب الآخرين» فان ذلك كان يعني بالضرورة وجود 
«جمهور» يتلقى هذه الأشياء والإشارات التي تبدعها 
فئة معينة من البشر دون آخری» ومن ثم يعمل على 
تقييمها وفق درجة الإدهاش والمتعة التي تحققهما 
لديه» وأيضاً وفق الجدة التي يمكن أن تغري هذا 
المتلقي بقبولها آو رفضها. وعلى هذا الأساس المرتبط 
بتلقي الأشياء الجديدة والطارثة على فهم الانسان 
وعلى مستوى |ٍدراکه» خلقت المجموعات البشرية 
بعض التوافقات «الجمالية» في ما بينهاء للحكم على 
الأشياء والتمييز في ما بينهاء وفق ثقافة كل مجموعة 
على حدة» ووفق درجة استيعابها لمختلف التعبيرات 
الانسانية المبتکرة ف کل مرحلة من مراحل تط ور 
البشرية» ومدی تأثيرها على نفسیتها. 





الملامه الکبری 
للطور الخطاب 


النقدى حول الفن 


وعلی مر السنین» تطورت ممارسه الفن لدی 
الانسان واتسعت رقعته» کما اتسعت قاعدة جمهوره 
ومتلقیه» ليتحول من تعابیر ذات معان «طقوسية» 
و»سحریة» - تعكس الأبعاد الغيبية والطاقات 
الروحانية للنشاط الانساني - إلى ممارسة تلبي حاجة 
هذا الانسان لعنصر الجمال فیه» وق کل ما يحيط به 
كوجود مرتبط بذاته وبكافة المظاهر التي كانت تؤرقه: 
وذلك بعد تجاوزه لمرحلة صناعة آدواته. ولعل هذه 
المرحلة المتقدمة من مراحل النضج والاستیعاب 
البشریین هي الق جعلت حس الانسان یقوده إلى 
الإحاطة بمظاهر الأشياء عن طريق الرسم» حتی 
تحولت هذه الوسيلة التعبيرية» من مجرد ممارسة 
مرتبطة بتدبير شؤونه اليومية» إلى مرحلة التذوق 


«إن ازدهار الفنون التشكيلية يقوم على تفاعل 
العلاقة العضوية بين الأضلاع الأساسية لثالوث الإبداع 
الفنى: الفنء النقد والذوق العام». 





بقلم : عزيز أزغاي 


فنان وباحث مغربي 


زینات البيطار 





۷ 





ثقافة وفنون 
الملامح الکبری لتطور الخطاب النقدي حول الفن 


لقيمة الأشكالء والادراك للقیم الوظيفية المرتبطة 
بالجمالية في هذه الرسوم والاشکال التي كان یبدعها. 


ویما أن الانسان قد 
بادر» منذ بداية وعیه 
بضرورة تکتله ي مجموعات 
بشرية متجانسة» إلى ابتکار 
آعراف وقوانین تنظم 
طرائق عيشه وانسجام 
أفراده وتوحدذهم آمام 
ما الفخاظر الخايضة 
الق كانت تنهددهم؛ فقد 
فرضت نفس الضرورة 
کذلك تحدید د 
ممارساته اليومية» بما في 
ذلك «الفنسة». من خلال 
تسمیته لهذه الممارسات 
وتحدید مجالاتها وملامحهاء 
ومن ثم سن قوانین تحدد نوعيتها وطبیعتها. من 
هناء إذن» ظهرت وظيفة ما اصبح یسمی ب «الناقد» 
التي ليستء في العمق» سوی ممارسة تحصلت على 
ديجة عالية ومتقدمة من النضج ومن «السلطة» 
الرمزية والفعلية على السواءء للحکم على الأشياء 
ووضعها ي اطارها الطبیعي» داخل الممارسة 
المخمضه المتطورق سواءق الفن اوق ماعفاه من 
الط الوس الموازية. ۱ 


لذلك» سنجد آن الانسان قد حرصء منذ بداية 
التفکیر نقدياً فى الفن 
ومحاولة تفسيره وفق ما 
کان متاحاً لدیه من قدرات 
ذهنية» جمالية وفنیة» على 
جعل الحدود الفاصلة 
بين الفن کمنجز ابداعي 
محف ات .ال 
كرفيق مسار لفعل الخلق 


بسبب التداخل الذي بات 
يحكم علاقتهما ق الخطاب 
لوا ال ان اس 
ضلة القت نالقن صلة 
وثيقة وغير منفصلة. على اعتبار أن النقد يتمحور 
حول العمل الفنيء وينبع منهء ومن ثمء يعتبر 
عنصرا «التحلیل» و»التمییز», وسیلتین آساسیتین من 


حرص الانسان: منذ بدایة 
التفكير نقدیاً في الفن 
ومحاولهة تعسيره على جعل 
الحدود العاصله بين المن 
تمنجز ایداعی متحقق, والنقد 
العني كرفيق مسار 


ظهرت بداية الحديث عن 
الملامة الأولی ل «النقد الغني» 
من الحضارة الیونانین, وذلك 
ابتداء من القرن الخامس قبل 
هذاء تكاد تكون غير بارزةء الميلاد 


عناصر الجمال والمعرفة الفنية» التي تتمثل في مقدرة 
الناقد على استيعاب تقنيات الفنء والارتقاء بتحليل 
التجربة الذاتية ال تحليل دلالتها الشاملة. 


وهكذاء فان ظروف 
نشأة النقد تاريخياً قد 
حددت شروط وجوده 
إلى حد کبیر» حیث إن 
الحضارات الفنية العريقة 
في المجتمعات القديمة: 
كحضارة بلاد ما بين 
النهرین» والحضارة 
الفرعونبة» وحضارة الهند 
والصین» وحضارة الساحل 
الکنعان.... قد ريطت 
النقد الفني بمفهوم الرعاية 
«Patronage :‏ خاصة مع 
الحضارة الفرعونية وحضارة 
بلاد الرافدين؛ ذلك أن الحكام والكهنة كانوا هم من 
يحدد الاتجاهات والقيم الجمالية والوظيفية للفن» 
ولم يكن الفنانون» بسبب طغيان هذه السلطة 
«الرقابیة»» سوى عمال یتفننون في شحذ مهاراتهم 
الإبداعية داخل ورشات فنية ملحقة بالمعابد 
والقصورء وكان يشرف عليها معماريون ومهندسون 
مكلفون بتقييم وتوجيه الأعمال التي يقوم بإنجازها 
هؤلاء العمال. وقد كان يراعى فى إجازة هذه الأعمال 
عدم مخالفتها للتقالید والقواعد الى وضعها الحکام 
والکهنة» کالمعرفة بالدین وتصویر رموزه في آوضاع 
مختلفة تجنب العامة من 
المجتمع... الأمر الذي 
جعل هذه الأعمال تتفنن 
في الجمع بين الوظيفة 
الشعائرية الدينية والوظيفة 
الفنية الجمالية. 


وإذا كان «النقد» یعتر 
قيمة أساسية أفرزها تطور 
الفن وتحققه الفعلىء فإننا 
نجد أن بداية الحديث عن 
الملامح الأولى ل «النقد 
الفنى» قد ظهرت فى 
الحضارة البونانية» وقد كان ذلك ابتداء من القرن 
الخامس قبل المیلاد» مع فلاسفة من آمثال: آفلاطون 
وأرسطو وغیرهماء ممن کرسوا جهدهم الفکري» خلال 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


ثقافة وفنون 
الملامح الكبرى لتطور الخطاب النقدي حول الفن 


مرحلة الفكر الكلاسيي اليونان» لمقاربة مفهومي 
«الجميل» و>الرائع»» وفقاً لجمالية «الكمال» الروحي 
والجسدي. ومن تمء نجد ان كلمة «1005» سترد 
منذ القرن الرابع قبل الميلادء بمعنى «الذي يصدر 
حکماعلی القن آو الأدب». 


غير أن الحضارة الرومانبة» الق اشتهرت بکونها 
حضارة حربية» لم تنتجء بالمقارنة مع سابقاتهاء فكراً 
نقدياً إبداعياً؛ حيث بقى آبرز فلاسفة هذه الحقبة 
الجماليين يربطون جمال الإبداع بالدين وبالقوة 
الإلهية. كما أن سيطرة النظام العبودي والامبراطوري» 








1 


واتساع المستعمرات وانشغال آباطرتها بالحروب ومتع 
العبش الق سادت هذه المرحلةء قد ساهم بدوره 
في طغيان النزعة «الدنيوية - الحسية»» كما أسبغ 
لمسة واقعية على الفن الرومان. الأمر الذي أدى - 
في نهاية الأمر - إلى انهيار القيم الروحية - الإنسانية 
داخل المجتمع الرومان» وبالتالي مهد لظهور القيم 
الروحبة المسيحية» المناهضة لهذه القیم» والراقضة 
لمفه وم الجمیل والرائع في بعدهما الكلاسيي. 


ومع بدایات ظه ور المسيحية» انتقل الفن 
والنقد الفنى معاء ولمدة تناهز ثلائة قرون» ال مرحلة 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 





۷۷ 














۷۸ 








ثقافة وفنون 
الملامح الکبری لتطور الخطاب النقدي حول الفن 


تمجید هذا الدین الجدید؛ من خلال السعي إلى ترکیز 
الاعمال الفنية على مظاهر السكينة والخشوع الحسي 
والروحي» بما يضفي نوعاً من الرهبة الطقوسية 
الدينية في قلوب المتعبدین. وقد آصبح هذا 
المنحی التعبدي طاغيا على الأعمال الفنية خلال 
العصور الوسطیء بسبب 
ارتباط الفن» خلال هذه 
المرحلة»ء بالمعتقد وبالدين 
لتوجيه الذوق العام. 
والأساطير القديمة ذات 


الجداريات الضخمة في 
الكنائس وعلی أسقف 
الكاتدرائيات. 


وقد استمر هذا المیل 
نحو اضفاء البعد الدیی على الأعمال الفنية وعلی 
الخطاب النقدي الموجه الیها إلى حدود القرن الرابع 
عشرء حيث بقیت الفنون متصله بالروحانیات» بما 
يعنيه ذلك من تغییب للفکر وللمعرفه وللعقل. 
ولعل هذا الواقع المتسم بغیاب اعمال العفل» هو 
ما جعل فنون العصر الرومانسي والعصر القوطي 
والعصر البيزنطي تمیل إلى توسيع هامش حياة الزهد 
والتقشف والعبادة» مع ما كان پرافق ذلك من تدخل 
للكنيسة لمنع کل مظاهر الفرح والملذات والحياةء 
وهو ماکان له الأثر الواضح فى تراجع الفن والنقد 
الف علی السواءء وآصبحاء بالتال» خاضعین لوصاية 
الکنيسة ورجال الدین» . . 
خلال ما يسمى تاريخيا ب 
«عصور الظلام» الأوربية. 


مك بدايات ظهور المسیحی 
انتقل الغن والنقد الغني 
معا ولمدة تناهز ثلاثة قرون) 
إلى مرحلة تمجید هذا الدين ‏ سیشهد القرن السابع 
النفحة الألوهية على الحدید 


ابتداء من القرن الثامن م رژرر؛ 


المستوى الافتصادی» جعلها تضطلع بمهمة رعاية 
الذوق العام داخل اورباء ومن ثمء توجيه النقد 
الفني للفنون نحو فن الزخرفة» التي بدأت تظهر على 
العمارة كما على الفنون. وقد أصبح الاهتمام الفنى 
والقدرات الإبداعية على 
فاعداهما من التفضیلات 
التى كانت سائدة في التراث 
الثقاقي والفني وي الرؤية 
الفنية الأوربية خلال 
العصور السابقة. وبذلك» 


عشرء بعدما بدأت تظهر 
بعض الملامح الجديدة 
لعلم الجمال» استقلال 
الغفون الجميلة - لالاهع8 
5 عن الفنون التطبيقية 
«Arts Appliqués -‏ ومن 
ثم أصبحت هذه الأخيرة مرتبطة بالجانب النفعي 
- العمليء في حين صارت الفنون الجميلة مرتبطة 
بعنصر وبطابع الاستمتاع. 


ومع بروز السلطة الإيطالية على الساحة الاوريبة» 
إلى جانب دول وإمبراطوريات أخرى جديدة متاخمة لهاء 
مثل الدولة العثمانية والهولندية والإسبانية والإنكليزية 
والدولة الصفوية في إيران» سيشهد القرنان السابع 
عشر والثامن عشر الميلادي ظهور ذوق عام جديد 
داخل أورباء وهو الذوق الذي شكل مزيجاً حضارياً 
كان من نتائجه ظهور الزخرفة الإسلامية والصينية 
والفارسية في الأعمال الفنية 
الاوربية» وأيضا بزوغ نزعة 
الباروك والروكوكو الفنیتین» 


سیظهر نقاد نیون یدعون الی ال جانب انتعاش حرکه 


نش الالبومات المصورة 


النهضة الأوربية» التي ضرورة تمجيد الدوق الرفية فيا راركتب الفنية, شجة 


جاءت نتيجة لتطور العلوم العن 


وازدهار ترجمة الفكر 
اليوناني والثقافة العربية في 
المجتمع الأندلسىء ناهيك 
عن الانتعاش الاقتصادي, 
الذي ساهم فى تراجع سيطرة طبقة الأمراء والكهنة 
على الذوق وعلى النقد الفنيء برزت إيطاليا كفضاء 
أوري جديد لظهور المبادئ الجديدة للنقد الكلاسيي. 
كما أن الدور الفعال للبورجوازية الأوربية الناشئة على 


نمو العلاقات البورجوازية 


وسببدو ذلك واضكها 

اخشذاء من القرن الثامن 

مث > 1 1 ی ۱ هذه الفترة ۳ ر نقاد 5 مر 
يدعون إلى ضرورة تمجيد الذوق الرفيع في الفن» مع ما 
يعنيه ذلك من ارتباط الفن بالجمال وبالبنى الروحية 
لفنون باق الشعوب والحضارات الأخرى. كما سيفسح 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


ثقافة وفنون 
الملامح الکبری لتطور الخطاب النقدي حول الفن 


هذا الجو المجال لظه ور نظریات ومذاهب فكرية 
وجمالية جديدة» فتحت آفاقاً جديدة للنقد الفی» 
والذي لم يبق حکرا على طبقة معينة دون غيرهاء بل 
آصبح - مع ظهور الصحافة وبداية انتشارها - حاضر 
بقوة على صفحات الجراند. إذ تجاوز الفن مرحلة 
التذوق على طريقة القيم الكلاسيكية والأكاديمية 
السابقة» إلى الاسهام في دعم الفن والفنانين» وتحفيز 
النقاد على تطوير مفاهیمهم ما أدى إلى بداية تشكل 
المدارس الفنية والنقدية القومية الأوربية. 


ومع مطلع القرن العشرين» ستساهم آليات 
التحليل الفنى المرتبطة بالحداثة وما بعدهاء إلى تعدد 
الاتجاهات الفكرية والفلسفيةء مع ما أصبح يطرحه 
هذا التنوع وهذا الغنى أمام فلاسفة الفن والنقد 
وعلم الجمال من إشكالات جديدة:ء لعل ابرزها 
كان هو صعوبة الوصول إلى مفهوم موحد وواضح 
للفن» وهو ماکان يعني - في العمق كما في الواقع - 


استمرار انفتاح هذا المفهوم على مختلف التطورات 
والاحتمالات التي يعيشها الانسان في حاضرهء وتلك 
التي يمكن أن يعيشها في المستقبل. 


لقديات واضحا هنیا القت مجتمعات 
أخرى غير أوربية بهذا الرکب الفنيء أن تاريخ الإنسانية 
يسير نحو تقريب الهوة بين الأذواق العامة» من خلال 
توحيد الاجتهادات المفاهيمية» وبلورة نظرة متقاربة 
في مجال قراءة العمل الفني وتأويل مسعاه الجماليء 
بما ييسر سبل فهمه واستيعاب إبدالاته الفنية. 
وبديهي» والحالة هاته» أن دور الناقد الفنى سيصبح 
اساسياء بل محوريا ي مواكبة المستجدات الفنبة» وق 
إيضاح المعاني وتوجيه الأذواق» والمساهمة - بقدر 
كبير - قي تكوين وعي الجمهور البصريء بالشكل الذي 
يجعله يواكب فلسفة العملية الابداعيةء خاصة داخل 
المجتمعات التي ما زالت شعوبها لم ترق بعد إلى 
تمثل دور الفن ف الحياة العامة وق تطوير ذائقة 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


۷۹ 

















۰ 





ثقافة وفنون 
الملامح الکبری لتطور الخطاب النقدي حول الفن 


المواطن وق صناعة نهضته ووعیه البصريء وأهمية 
کل ذلك في تكوين الرأي وتأطير المشاهدة الفنية 
بالشكل المطلوب. 


ولعل هذه الوضعية التخبرة المرتبطة بالبلدان 


التي لم تشهد استمرارية في بناء نسقها الفنيء نقداً 


وممارسة» مثل المغرب» هو ما أسهم في ظهور أنواع 
مختلفة من «نقاد» الفن» يمثلون قطاعات وتخصصات 
مختلفة تتوزع بين رجال الاعلام» ممن كانت لهم 
ريادة هذا المسار التكويي التاريخيء إلى جانب الكتاب 
ETT EE‏ تاه اف عن بعس اس انژة 
الجامعة الذين أسعفتهم معرفتهم في محال العلوم 
الإنسانية في ارتباد هذا العالم التشکیلی الملونء 
وصولاً إلى فئة أخرى من المهتمين بنقد الفنء وهم 
في الغالب يشكلون الجيل المتأخر من المساهمين في 
هذا الافق» وهم ي الغالب يتكونون من الفنانين 
الذين درسوا القواعد الفنية أكاديمياء ما ساعدهم 
على الاقتراب بنضج من آسرار المطابخ الفنية, 

ومكنهم - بالتالی - من حيازة بعض ملكة الكتابة عن 
الفنون والتعبير عن بعض قضاياها المفصلية» وفق 
تصوراتهم وقناعاتهم ورؤاهم الشخصية. ولعل هذا 
التراكم وهذا التنويع ف القراءات وق المقاربات» وفق 
مناهج نقدية حديثة تستند على قيم التأويل» هو 
ما مهد الطريق أمام جيل جديد من النقاد الفنیین» 
ممن تمرسوا عن الكتابة النقدية الفنية. من خلال 
الإحتكاك المباشر بالفنانين» والاطلاع على ما يجري 
داخل أقبية محترفاتهم الفنية» ما ساعدهم في 
ea‏ عضيل سا ترما ع تسایر 
الخاصة بهذا الحقل الابداعی» سمحت ل باعطاء 
ماقا مم اه وا کف 
وعلی عاتق هولاء تقع مسوولیة تکریس هذا التوجه 
الفنی أو ذاك» أو تغلیب كفة هذا المبدع عن غبره» 
وفق منظورهم وتصورهم للعملية الإبداعية الفنیة» 
إذا ما کانوا مجردین من بعض النزعات أو الاکراهات 


العام الذي حکم ممارسة النقد الفنی لدی کثیر من 
الأمم ذات التقالید الفنية الحديثة» كما هو حاصل 
في عدد من البلدان العربية ومن ضمنها المغرب» وما 
يزال» بالتالي» يلقي بظلاله التوجيهية في دعم هذا 
التوجه الفتی أو ذاك» أو هذا الفنان دون غيره. كل 
ذلك» في أفق ترسيخ ممارسة نقدية تنهض على أسس 
نظرية ومنهجية سليمةء قد لا تساعد على تطوير 


النشاط النقدي كمعرفة مستقلة فحسب. وإنما أيضا 
العملية الإبداعية الخالصة» بما يجعلها تكون حريصة 
على تمثل فعل الابداع» من منظور «وعي شقي»» 
متسائل وقلق» يروم الإمساك بجوهر الأشياء وبحقائق 
العالم وغوامضه المؤسسة للخلق والجمال. 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


تصلية محكهة في الدين والسياسة والأخلاق 





لمعرفة المزيد با چجی زیر موقع وس سا مؤمئون بلا حدود للدراسات والذبحاث 
com‏ نزمه ww.‏ 








AY 





ثقافة وفنون 


بقلم : د. أسامة عدنان يحبى 
باحث عراق في التاريخ والتراث 





يقف المؤرخ أثناء قراءته للمعتقدات الدينية 
القديمة مستغرباء كيف أن الکثیر منها ترك آثارا ی 
بعض معتقداتتا الشعبية التي یزاولها الکثیر من غير 
أن يعرف آنها تمت بصلتها ال معتقدات موغلة فى 
القدم. ۱ 


ي هذه الصفحات القليلة» نسلط الضوء على 


أو آقاصیصنا ومعتقداتت ا الشعبةء ونحاول أن نعود 
بجذورها إلى عمق التاریخ. 


أولى تلك الاعتقادات» هی تلك الخاصة بقابلية 
الأفعى الشفائية الت تظهر أدلة وجودها فى الأدبيات 
الإسلامية» إذ إن الاعتقاد بقابلية الأفعى على الشفاء ما 
زات موجودة ف الوثاشق الأديية للحضارة الاسلامة؛ 
ففي |حدی قصص آلف ليلة وليلة التي یمکن أن 


العده (۱۰) - ۲۰۱۵ 


ثقافة وفنون 





تؤخذ کدلیل على الفکر الشعي نقراً عن رجل یدعی 
حاسب الدین الذي صادف حیات عظيمة طول کل 
منها مثة ذراع» والماء حوله قد امتلاً بحیات صغيرة: 
ولهذه الحبات ملكة لحمها له القدرة على شفاء 
الأمراض'. الحقبقة أن هذا المعتقد موغل ف القدم 
اذ اعتقدت الکثبر من الشعوب القدیمة أن للفعی 


۱- فراس السواح» لغز عشتار: الألوهة المؤقة وأصل الدین والاأسطورة» (دمشق: دار 
علاء الدین» ۰۳-۰۲ ص ص ١00-105‏ 


قابلية شفائية» ومنهم العبریون الذین آمنوا بقدرة 
الأفعى على الشفاء كما نقراً إن الرب آمر موسی 
بأن يصنع حية من نحاسء ويرفعها على سارية 
(شجرة)» فان كل إنسان يتعرض للسع الحية وينظر 
إلى حية النحاسء فإنه سیشفی . واعتقد الإغريق 
بقدرة الأفعى على شفاء الأمراضء» وكانت هناك أفاع 
مقدسة تعمل على لعق الجن المصاب من جسم 
المريض فتشفيه". ونقرا في الأساطير الإغريقية عن 
المرأة الأفعى ميدوزا التى قتلها البطل نصف الإله 
بيريسيوسء وأعطى دمها لاسکلیبیوس» وهو اله الطب 
الاغريقي» الذي جمع دم آوردتها اليمنى في إناء» ودماء 
آوردتها الیسری في إناء آخر. فکان بدم الجهة الیمنی 
يشفيء وبدم الجهة الیسری بعطي السم القاتل . 
وق الهند تكتسب الافعی أهمية خاصتة إذ يعتقد 
هنود وسط وجن وب الهند بقدرة الأفعى على اعطاء 
الخصوبة للنساء العاقرات» فينحت رمز الأفعى على 
حجر يغمر مدة ستة أشهر بماء البحيرة لإكسابه قوة 
الحياة» ثم يخرج فينصب تحت إحدى الأشجار . 


اعتقاد شعى آخرء يمكن أن نقدمه هنا ونبرهن 
عل قدمية اذ نعرف آن هناك مواد سحرية عدت 
آدوية للمرض, والغریب ‏ الأمر أن المومیاوات 
المصرية عدت خلال القرن الحادی عشر المیلادی 
علاجاء إذ كانت تطحن لتتحول إلى مسحوق» وتباع 
باسم خلاصه المومیاء على انها منشط جنسی ودواء. 
ووصف الطبیب ابن سينا المومياء تقریبا لعلاج 
جمیع الامراض . 


ف البلدان العربية البومء هناك دلائل على أن 
البمان شوى السك القنادر عل الشبفاء يا اليك 
موجودة؛ ففي مصر على سبيل المثال» ما زلنا نرى 
الأحجبة معلقة فى أعناق الأطفال أو مثبتة فى لفائفهم 
من أجل العلاج. وهناك الأحجبة الصغيرة الحمراء 
لإطالة العمرء والسن اللبنية للطفل الق سقطت 
وقت تبديل الأسنان محفوظة في حجاب لإطالة 
عمر الطفل. وهناك زيارة الأضرحة فأضرحة آولاد 
عنان ف القاهرة» وأضرحة الأولياء الصالحین کضریح 
السيدة زینب» وضریح السید البدوي» وضریح السید 
إبراهيم الدسوق وغیرهم» كلها أدلة تشير إلى الوسائل 
۲- العددء۲۱: ٩-۸‏ 
۳- حسن کمال»الطب المصري القدیم (القاهرة: الهيئة المصرية العامة للکتاب» 


۸ ص۱۷ 


السواح» لغز عشتار» ص ١05‏ 
0- المصدر نفسهء ص ۱۵۳ 
1- انا رویز» ترجمه: اکرام يوسفء (القاهرة: مكتبة الشرق الدولیة» ۰/۳۰۰۱ ص ۱۱۱ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 





ور 


1 





العديدة التي يتخيلها أهل 
المریض كنذا عن الشفاء: 
وقد يشد المرضى رحالهم إلى 
البلاد البعيدة لزيارة الأماكن 
المقدسة كالحجاز طلبا 
للشفاء". الحقيقة أن زيارة 
الماکن المقدسة من اجل 


۷- کمال» الطب المصري» ص ص ٤۱-٤١‏ 


ثقافة وفنون 


تقدات شعبية شرقية لها جذورها ي التاریخ 





ان الاعتقاد بقابلية الأفعى 
على الشفاء ما زالت 


موجودة في الوثائق 
الأدبية للحضارة الإسلامية 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


الحصول علی الشفاء معتقد 
قديم جداء ففي مصر 
القديمة نعرف أن المرضی 
کان وا يزورون معابد الآلهة 
طلبا للعلاج» فكثيرا ماکان 
المصری ون يزورون المعابد 
الخاصة بامحوتب» ویطلبون 
من روحه أن يتدخل هو 
فى شفاء مرضاهم» وقد 
زار معابده آلاف المرضیء 
حيث دون وا نصوصاً تشهد 
بهذه الزيارةء وتعترف 
بجزيل الشكر على عناية 
امحوتب بهم وعلى شفائهم 
لمرضاهم. فضلاً عن ذلك» 
كان المصريون يضعون نماذج 
من الطين للعضو المريض 
امحوتب حتى يشفيها. ويظن 
ان اغلب زائري امحوتب كانوا 
من المصابين بالعاهات» وقد 
أقيمت ف معابده الصلوات» 
وقدمت فيها القرابين طلباً 
للشفاء من مرض مستعصء 
أو غير قابل للشفاء. ووردت 
في بردية قديمة تعرف باسم 
«بردية بهنسة» حكاية عن 
اصيب مرة بحمى والم 
في الجانب الأيمن وعسر 
في التنفس مع سعال(ریما 
حالة التهاب رثوي آیمن)» 
فأرسل إلى معبد امحوتب 
مع والدته. وق الليلء رأت 
الوالدة بالعين شبح امحوتب 
يفحص ابنها من رأسه حتى 
قدميه ثم اختفی. وتنبه 
المضاب بعد ذلك من ون 
وقص على والدته أنه رأى 
المعبود ذاته بالكيفية التى 
شاهدتها هيء وأنه شفي 
قافا مما اهانة: فعی ناه 
على ذلك وانصرفا. وجاء ي 
بعض الروايات اليونانية أن 


ثقافة وفنون 


معتقدات شعبية شرقية لها جذورها في التاريخ 


يعود لعهد البطالمة يزوره الناس للعلاج والتبرك'. 
ومن المعابد التي اشتهرت بزيارة المرضى لها معبد 
دندرةء إذ کان يوجد ي هذا المعبد ممر طويل نصصت 
على جدرانه تماثيل وتعاويذ سحرية ذات قدرة على 
ماء على هذه التماتيل» ثم يجمع ي احواض. وتهذة 
المیاه الق اکتسبت قوة سحرية بستحم المریض. 
البحری قد عثر على کتابات نقشها بعض المرضی 
على جدران هذا المعبد» یدعون فیها الالهه بالانعام 
علیهم بالشفاء. وسجل احدهم ویدعی اندروماخوس 
المقدون أنه بالفعل تم شفاؤه: «کان مریضا وقد 
شفاه الاله في نفس البوم»". هذا وآن معبد السرابيوم 
للاله سراپیس الذي 
بدأت عبادته في العصر 
البطلميء كان مركزا مهما 
ياتيه المرضى من كل 
مكان للشفاء". وتقدم 
لنا قصة مصرية تفاصيل 
جيدة تخص العلاج 
عن طريق زيارة معابد 
الالهةء وتعرف القصة 
والقصة مدونة على 
بردية يحتفظ بها المتحف البریطاننی» وبالرغم من أن 
بداية هذه القصه مفقودة إلا اننا نستطيع بسهولة 
تخيل هذه البداية» وهي أن زوجة ول العهد المصري 
المدعو سي تومء ظلت لفترة طويلة لا تنجب. وكان 
من طبيعة الحال أن يؤرقها الأمرء وق النهاية لجات 
إلى أحد المعابد» حبث تطهرت وأدت الصلاة» ثم 
نامت هناك تنتظرء وكان للسيدة ما آرادت» إذ حلمت 
بمن يقول لها: «اللست مح اوزشتء» زوجة سي نوم » 
الراقدة فى المعبد من أجل الحصول على البركة». 
ونعرف من نصوص اخرىء ان من راته زوجة ولي 
العهد في حلمها ليس سوى طيف أحد الأرباب» إذ 
نصحها الرب في الحلم بشرب مسحوق نبان يساعد 
على الحمل: «امض إلى بيت زوجك» وهناك ستجدين 
كرمة قد نمت فاكسري منها فرعاء بثماره التى يحملهاء 


/- کمال» الطب المصري» ص ص 0۱-24؛ رویز» روح مصر القدیمة» ص ۲۹۰ 

9- محمد آبو رحمة» السحر عند الفراعنة» (القاهرة: حابي للنشر والتوزیع» ۲۰۰۵)» ص 
ص 11-0 

-٠‏ ارثر كورتل» قاموس أساطر العالم» ترجمة: سهى الطريحي» (بروت: المؤسسة 
العربية للدراسات والنشرء۱۹۹۳)» ص ع 


يلجأ السكان في قرى مصر 
من أجل علاج احمرار العيون إلى 
وضع قطعة من اللحم الأحمر 
النيء على العين لكي يلفط 
ذلك الاحمرار 


واصنعي منها مسحوفا تضعينه ي الماء وتشربينه 
فتحصلى ي نفس الليلة على الطفل». وبالفعل تحمل 
المرأة بطفل'. 


يلجأ السكان في قرى مصرء لاسيما الأشخاص غير 
المتعلمین» في علاج الأمراض إلى وسائل سحرية» فهم 
يعالجون أمراض العيون واحمرارها بوضع قطعة 
من اللحم الأحمر النىء على العين لى يلقط ذلك 
ام او اوا ا 0R‏ ااا ي 
بالحصبة ف الكثير من البلدان العربية ملابس حمراءء 
فالعلاقة بين المرض والدواء تعد ق نظر الجماعات 
من أهم الأسباب التی تودی إلى الشفاء". وه نا 
الطقس لا يختلف کثیرا عن ذلك الذي م ورس فى 
الهند من عصور قديمة» فهناك وصف جید لطقس 
مورس لعلاج مرض 
الصفرة أو البرقانء وکان 
الهدف الاساسی من هذا 
الطقس» هو نقل الصفرة 
من جسد المریض إلى 
كاتنات واشباء صفراء 
آخری» مثل الشمس 
ال تنتمي ال ذلك 
اللون عن جدارة» ثم 
غمس المريض باللون 
الأحمرء الذي يرمز إلى 
القوة والحيويةء والذي تمثله الثيران الحمراء. ولک 
يتم ذلك كان أحد رجال الدين عندهم يتلو الرقية 
التالية: «سوف يصعد إلى الشمس الأم قلبك» ومرض 
الصفرة» وسوف نغمسك فى لون الثور الأحمرء إننا 
نغمسك ف الأصباغ الحمراء لتنعم بالحياة طويلا. ألا 
فلتتحرر وتتخلص من ذلك اللون الأصفر. إننا نضفي 
عليك صورة تلك الأبقار التي تنتمي إلى الإلهة روهيني 
الحمراء. انشا ننقل صفرتك إلى الببغاوات وطيور 
الدج وغيرها من الطيور الصفراء». ولي يسري رحيق 
الصحة إلى جسم المريض الشاحب» فإنه پرتشف 
أثناء ترديد رجل الدين لهذه الكلمات بعض رشفات 
من الماء الممزوج بشعر ثور أحمرء وذلك بعد أن 
يكون رجل الدين قد سكبه فوق ظهر الحيوان ليقدمه 
للمريض. ويجلس المريض أثناء ذلك فوق ظهر جلد 
دب أحمرء وقد ربط قطعة من ذلك الجلد إلى جسمه. 


-١١‏ أبو رحمة» السحر عند الفراعنةء ص ص ۱۳۶-۱۳۳؛ محمد أبو رحمة» الاسلام والدين 
المصري القديم: دراسة مقارنة بين الدين القديم والأديان السماوية» (القاهرة: حابي 
للنشر والتوزیع»۲۰۰۵)» ص ۶۰ 

۲- أحمد أبو زيد» هوامش كتاب الغصن الذهيء هامش()» ص ۱۲۰ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 





/0 














۹ 





ثقافة وفنون 


ولي يزيل تماما کل آثر للصفرة من جسمه. ویستبدل 
بها لون الصحة الأحمرء يخضع المریض لمزید من 
الطقوس التي تبدا بان يدهن له رجل الدین جسمه 
كله من قمة الراس حتی آخمص القدمین بنوع من 
العصيدة الصفراء من الكركم» ثم یضعه ف الفراش» 
ویربط ثلائة آنواع من الطبور الصفراء کالببغاوات» أو 
طاثر الدج بخیوط صفراء ال فراشه من جهة القدمین» 
نم يصب الماء على المريض لازاله العصيدةء ومعها 
بلا ريب مرض الصفرة الذي ینتقل بذلك من جسمه 
إلى تلك الطبور. ولي تكتسب البشرة شيئا من النظارة 
والتألق» يأخذ رجل الدين بعض شعيرات من ثور 





العدد (۱۰) - 


أحمر في إحدى أوراق الشجرة الذهبية اللون ويلصقها 
إلى جلد المريض . 


ويمكن أن نستشهد بمثال آخر عن بقاء 
المعتقدات السحرية في الأقطار العربية؛ ففي أواخر 
القرن العشرین» ظهر ي بلدة سورية نائية تيس من 
الماعزء يحلب اللبن» قيل إن لبنه يصنع المعجزات 
ويشفي الأمراض عن طريق الشرب أو الدهن. وفي 
صيف عام ۱۹11 تجول كاهن كندي فى محافظات 
لبنان وسورية معلناً أنه قادر على شفاء الأمراض 
بإذن الله وإيمان الناس» وق كل بلدة حل فيها تعطل 
ار الحم اس 
وترك الجمیع بیوتهعم 
ومشاغلهم وتوجه وا 
إلى مکان اقامة الکاهن 
اما للشفاء أو مشاهدة 
ذلك العرض المدهمش. 
وقیل إن عددا لا بأس 
به من حالات الشفاء 
ویتحدث فریزر عن عادة 
سکان سورية المحدثين 
حول زيارة الاضرحةء 
وأشهرها ضريح الني 
هارون الذي يقع على 
جبل هور(عکار حالیا)ء 
ویزور الحجاج هذا القبر 
ویتضرعون للني هارون آن 
پشفي مرضاهم '. ونعرف 
أنه جرت العادة لدی 
بعض قبائل النیل الأبيض»ء 
أن تقوم العائلات باقتناء 
بقرة مقدسة تحتفظ بها 
في أوقات الأزمات العامة. 


۳- جيمس فريزرء الغصن الذهى: دراسة 
ق السحر والدین» ترجمة: آحمد آبو زید, 
(القاهرة: الهيئة المصرية العامة للتأليف 
والنشرء ۰0۱۹۷۱ ص ص ۱۱۹-۱۱۸ 

۶- فراس السواح» الاسطورة والمعى: 
دراسات في الميثولوجيا والديانات المشرقية, 
(دمشق: منشورات علاء الدين» ۲۰۰۱)ء 

ص ۳۱ 

0- جيمس فريزرء الفولكلور و العهد 
القدیمء ترجمة: نبيلة إبراهيم » مراجعة: 
حسن ظاظاء (القاهرة: الهيئة المصرية 
العامة للکتاب» ۱۹۷۲)» ص ۳۱۳۲ 


10 


ثقافة وفنون 


فإذا حلت بالقبيلة شدة 
أو انتشر وباء قام زعيم 
القبيلة باختیار إحدى 
هذه البقرات لتحمل 
عن القرية الامها؛ عند 
ذلك تأن نساء القرية 
بالبقرة المقدسة فيسقنها 
بين بيوت القريةء تم 
يدفعنها عبر النهر إلى 
الشاطن الاخرء حيث 
تترك نهبا للوحوش 
الضارية حاملة المصائب والرزایا". وهذا طقس لا 
يختلف كثيراً عن طقس البدیل الحیوان الشائع في 
العدید من الحضارات القديمة كما يرد ف النصوص 


1- السواح» لغز عشتار» ص ۶۰۱ 


الصغرىء وحتی في العهد 


الجدید. ویتحدث فریزر 


الأوبثة» وهم یقول ون 
الناس من الشر الذي 
بتهددهم. فادذا كانت 
القبیلة تعاني من وباء الكوليرا على سبیل المثال» 
فان الشيخ یقف وسط خیمته ویهتف فائلا: افتدوا 
آنفسکم أيها الناسء افتدوا آنفسکم». عندتذ تأخذ کل 
اسرة شاة وتضحي بهاء ثم تشطرها شطرین وتعلقهما 
اسفل الخيمة» او على عمودین امام الخيمة» ثم يمر 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 





AV 











A 





ثقافة وفنون 


تقدات شعبية شرقية لها جذورها ي التاريخ 


أعضاء الأسرة جميعا بين شطري الضحية. آما الأبناء 
الصغار الذين لا يقدرون على المشی» فيحملهم 
آباؤهم. وق كثير من الأحيان يمر أفراد الأسرة أكثر 
من مرة بين حراى الشاة الدامیین اعتقاداً منهم أن 
شطری الضحية لهما القدرة على طرد الأرواح الشریرة» 
أو طرد الجن الذي یمکن أن يؤذي القبيلة» وهم 
يستعينون بمثل هذا العلاج في مواسم القحط أيضاء 
عندما تذبل الأعشاب وتموت الماشية بسب قلة 
الأمطار. وتعد الضحية فدية للانسان» والحيوان معا. 
ويقول هؤلاء العرب فى هذه المناسبة: «هذه فديتنا 
لنا ولمواشينا». وعندما سئلوا عن الوسيلة التي تؤثر 
بها هذه الطقوس مثل هذا التأثير المجديء أجابوا 
أن الضحية تقابل الكارثة وتقاتلهاء فالوباء أو القحط 
أو أيا كانت الكارثة ينظر إليها بوصفها ريحا تهب 
على السهول وتحصد أمامها كل ما تصادفه» حتى 
تقابل الضحية التي تعترض طريقها كالأسد الرابض» 
عندتذ ينشب صراع مرير بينهماء يقهر على إثره 
الوباء او القحطء ویرجع 
ادراجه مخذولاء بينما 
تظل الضحية المنتحرة 
مسيطرة على الحقل . 


إن الاعتفادات العديمة في 
الصین. كانت ما تزال ساریل القنصلية الأمريكية 


الهندء كانوا ما يزالون يتحدئون عن فوائد الوا و 
العلاجية» ومنهم طبيب شهير يدعى كاراكاء وآخر يدعى 
سوكروتاء اللذان يوصيان باستخدام اللؤلؤ في العلاج. 
وكتب طبيب من كشمير يدعى ناراهاري بحثا حوالي 
عام ۱۲۶۰م أسماه «راجانیکانتو»» جاء فيه: «إن اللؤلؤ 
يشفي العبون» وهو ترياق فعال في حالة التسممء 
ويشفي من السل الرثويء كما يؤمن الصحة ويمنح 
القوة للجسم». وورد قي كتاب كاتازار تيساجارا ان 
اللؤلؤ يشفي من السم ومن المرض ويطرد الأبالسةء 
ويزيل وهن الشيخوخة. وورد في کناب هرشاكاريلاء أن 
اللؤلؤ ولد من دموع القمرء وآن أصله القمري يجعل 
منه الترياق ضد كل السمومء لأن القمر هو ينبوع 
الرحيق الشافي". ویلجاً الهندوس ئ العصر الحديث 
إلى استخدام مسحوق اللؤلؤ في المداواة من العلل 
والأمراض . 


في الصينء كان طقس زيارة معابد الآلهة ما 


ل وت المفعول على نطاق جيد. وفن العامة في هونغ کونغ 


اه مایت حيال الثبت حان اللاما هو الوسیط بين سس سای ۶ 


البختيارية في ایران عام الآلهة والناس 


۰ توجهت إليه بعض 

اللسوة» وطلین منه 

تعاويذ تساعدهن على 

إنجاب الأطفال"؛ وعندما مرض أحد أبناء محمد تقى 
خان شيخ قبائل البختيارية» يتحدث لايارد عن طقس 
نفذه حكيمان مسلمان من أجل شفاء الصیی فقد 
جرى غسل الصبي بعصير البطیخ» ونبيذ شيرازيء 
وماء نقعت فيه ورقة كتب عليها بالحبر بعض ايات 
الا : 


ي آلهند نسمع عن بقاء بعض ممارسات الطب 
السحری» سواء في العصور الوسيطةء أو الحديثة, 
ويمكن أن نستشهد بمثال جيد عن فاعلية اللؤلؤٌ في 
العلاج في الهند القديمة الذي استمر حتى فترات 
متأخرة؛ فهناك عدد من أطباء العصور الوسطى في 


۷- فريزرء الفولكلور ي العهد القديم» ص ص ۲۶۱-۲۶۵ 

۸- نورا کویی» الطريق إلى نينوى» ترجمة: سلسل محمد العائء(بغداد: دار المأمون 
للترجمة والنشر ۱۹۹۸۰)» ص ١55‏ 

۹- المصدر نفسه. ص ۱0۶ 


بر الصین». ومما جاء 
فيها: «ق ربيع عام ۱۹۵۷ 
فتكت الحصبة والتهاب 
السحايا والأنفلونزا 
بالمنطقة(هوبيه)ء ولم تكن الدوائر الصحية العامة 
تمتلك القدرة على مواجهة الوضعء ولم يجد 
الفلاحون الذين اصيب افراد من عاتلاتهم بالمرض 
من يتوجهون إليه. وحيث إن الأفكار الخرافية لم تكن 
قد اندثرت بعدء فإنه لم يكن أمامهم خيار إلا التوجه 
ال الالهة(ماهسین- كو) من أجل الماء المقدس. 
ومع ادراك قيادة الحزب المحلية لهذا الوضعء فقد 
شکل فریق طي في الحال» وبداً الفریق الطي العمل 
على خطین. بدا الاطباء پشرحون الاسباب العلمية 
لانتشار الأوبئة في الاتجاه الأول» وبدآوا بتقدیم العلاج 
للمرضى فى الاتجاه الثانی... في اليوم الأول» بعد وصول 
الفريق الطىء كان ما يزال هناك أكثر من مئة إنسان 
يشعلون عيدان البخور عند الضريح. وتناقص العدد 
۳۰ مرسيا إليادء صور ورموز» ترجمة: حسيب کاسوحة» (دمشق: منشورات وزارة الثقافة 


السورية» ۱۹۹۸)» ص ۱۸ 
۱- المصدر نفسهء ص ۱۷۳۲ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


ثقافة وفنون 


معتقدات شعبية شرقية لها جذورها في التاريخ 


في اليوم الثاني إلى الستین» وف اليوم الثالث إلى ثلاثة 
عشرء وق اليوم الرابع لم يعد هناك أي فرد يشعل 
البخور عند الضریح»" . وبصرف النظر عما ذكر حول 
عزوف السکان ف النهاية عن ممارسة هذا الطقس» 
فان المقالة توضح أن الاعتقادات القديمة في الصين, 
كانت ما تزال سارية المفعول على نطاق جید. وق 
التبت كان اللاما هو الوسبط بين الالهة والناس» 
وکان اللامات بمارسون المداواة والتشة وطرد مختلف 
ضروب الأرواح الشريرة؛ فالبوذية المتأخرة هناك آخذت 
تمن بوجود الأرواح. وقد كتب أحد المتخصصين ع 
هذا ما يلي: «كل رزية تقع داخل البيت او خارجه 
يتهم فيها شيطان ماء ولا يستطيع احد ان يحدد اي 
شيطان فعل هذاء سوى اللاما لأن كل شىء مكتوب 
فى كتبه؛ ولا أحد يملك القدرة على إخراج الشيطان 
الشرير سوى هذ اللاما نفسه...» . 


۳۲- وينغ تسني تشان» «الکونفوشیوسیة»» بحث ضمن موسوعة: تاريخ الاديان» تحرير: 
فراس السواح» دمشق: دار علاء الدين للنشر والتوزيع والترجمةء ۲۰۰۱)ءج٤»‏ ص ۲۱۹ 
“77- أ. س. ميغوليفسك» آسرار الالهة والديانات» ترجمة: حسان ميخائيل 
اسحاق»(دمشق: دار علاء الدين للنشر والتوزيع والترجمة۲۰۰۷۰)» ص ۲۳۵ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 





۹ 


_ 


لمملا 
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حوار 
الباحث المصري غيضان السيد علي 





الباحث المصرى غيضان السيد على 
لمجلل «ذواتا»: 
بلداننا العربیه ندفع ضریبه 
الابتعاد عن الفلسفة وتهميشها 


حاوره: المهدي حمیش 


أى استاذ الفلسفة الحديثة الدكتور غیضان السید علي أن مدارس الفلسفة الاسلامية انقسمت إلى مدرستین 
كبيرتين منمثلتین في المدرسة الفلسفية في المشرق, والتي لم يكن طابعها عقلانیا بحتاء حيث كانت تعاني الخثیر 
من‌الشوائب المتعلقة بعلم الكلام والتصوف وأمشاع أخرى؛بخلاف مثيلتها في المغرب العربي الثي كانت تتميز 
بالعقلانية. 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


حوار 
الباحث المصري غيضان السيد علي 


وأضاف أن المدرسة الفلسفية المغاربية اتسمت بالنزعة العقلية البرهانیة 
واتخذت من العقل حكماً ومعياراً في كل أمر من الأمور حتى أن معرفة الله وعبادته 
عن طريق العفل, كانت أفضل عندهم من عبادته عن طريق الشرائع وما جاءت 
به كما سعت إلن الفصل بين البحوث الدينية إلى حد ما عن البحوث الفلسفية, 
وعزل العامة جملة عن الفلسفة, فلم پتفید فلاسعتها لا بالدين ولا بالعامة؛بخلاف 
المدرسة الفلسفية الأخرى في المشرق العربي التي تعد مزيجاً من الفلسفة 
والنصوف وعلم الكلام (فلسفه الكندى وفلسفة الفارابی وابن سينا وفلسفة 
الإشراقيين عموما), والتي سعت إلى التوفيق بين الآراء أكثر من سعيها إلى الابتكار 
والتجدید. 


وأجاب الباحث المصري في الفلسفة في حوار آجرته معه مجلة ,ذوات» الثقافية 
الالکترونیة, على سؤال ما الفرق بين المفكر والعپلسوف في خضم الثورات المعرفية 
الثن عرفتها المجتمعات العربية.بأنه من الإسراف في القول, إن هذا المفكر أو ذاك 
برتفك إلى مستوى العيلسوف صاحب النسق المذهبن والعلسعي والذی يقيم 


آراءه داخل هذا النسق اعتماداً على منهج محدد پلتزم التزاماً تامأ بخصائص الفکر 


افلسفی, وما ينبغي أن يكون عليه الموقف الفلسفي. مشیراً إلى أن كل المفكرين 
العرب الذين جاءوا بعد ابن رشد (آخر فلاسفة العرب) قدموا بعض الأفكار الإبداعية 


أو المحورية التي تكون أقرب إلى المفتاع أو خط النظر منها إلى المبدأ الغفلسفي. لأن 


الإبداع العلسعي لا پتحفق بالفاء فكرة في صعفحات؛ حسب تعبيره. 


ورأى السيد علي في ذات حديثه مع مجلة «ذوات» أنه على المجتمعات العربية 
والإسلامية الاعتراف بأن وضع الفلسفة سين في مجتمعاتها نظرا لغياب الحريات 
لغترات طويلة في هذه المجتمعات من أقصاها إلى آدناها, وذلك لأن العفل والحرية 
وجهان لعملة واحدق, وإذا غابت الحرية فحتماً سيغيب العفل, موضحاً أن البلدان 
العربية تدفع ضريبة الابتعاد عن الفلسغة أو تهميشها؛ فالغلسفة في الأساس هن 
وضع كل رأي للفحص والنقد والتمحیص, وذلك في مقابل التبعية والانصياع والتقليد. 
وهذا المناغ الاتباعي ساهم بشكل كبير في ظهور ما نراه من تطرف متمثل في 
داعش وأخواتها. 

ولم يتعق الباحث المصري مك القول بالنهايات من قبيل نهاية العلسعة. 
ونهاية التاریغ, ونهاية الأدب, ونهاية الأیدیولوجیا وغيرهاء بل اعتبر الحديث عن كل 
هذه النمایات, مجرد «رؤى فانتازية»إذ لا يمكن - حسب رأيه - أن تحسم فكرة 
واحدة أو آیدیولوجیا واحدة, الصراع لصالحها, ولكن سيبقى التاريغ لرصد صراع 
الأبديولوجيات؛ وستظل الفلسفة والأدب والتاريغ والأيديولوجيا مادام وجود الإنسان 
على الأرض 


دوات 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


والدکتور غیضان السید 
علی» آستاذ الفلسفة 
الحديثة بكلية الاداب 
جامعة بني سويف بمصرء 
حصل على الاجازة ي 
الآداب قسم الفلسفة 
بجامعة الاداب بالقاهرة 
عام ۱۹9٩‏ ثم علی 
الماجستیر في الفلسفة من 
نفس الجامعة عام ۲۰۰۵ 
ثم الدکتوراه ‏ الفلسفة 
الحديثة» صدرت له 
مجموعة من الملفات من 
بينها «الفلسفهة الطبیعية 
والالهية النفس والعقل عند 
ابن باجه وابن رشد - ۲۰۰۹»؛ 
«مصادر فلسفية - ۲۰۱۲» 
«نصوص فلسفية باللغة 
الأوربية - ۲۰۱۲»» «يحى 
هويدي فيلسوفا - ۲۰۱۲»؛ 
وله العديد من الدراسات 
اك والمقالات 
المنشورة» كما سیصدر 

له قريبا کتاب «فلسفة 
الأخلاق عند کانط وآثرها في 
الفلسفة المعاصرة والمثالية 
المعدلة»» وکتاب «دنیس 
دیدرو واراژه الفلسفیة». 








۹۱ 


۹۲ 





حوار 
الباحث المصري غيضان السيد علي 


* كيف تقيم وضع الفلسفة في العالم العری؟ 


يجب أن نقر بالوضع السئ للفلسفة في بلادناء نظراً لغياب الحريات لفترات 
طويلة في عالمنا العری والإسلامي من آقصاه إلى آدناه» وذلك لأن العقل والحرية 
وجهان لعملة واحدةء فبدون العقل لا تكون للحرية أية قيمة والعكس صحيح., 
فاذا کان العقل ملکة تمکنی من الاختیار: اختبار الصواب وتجنب الخطاء فانه 
بدون الحرية لا أهمية له. ولذلك» فان غياب الحریات آدی إلى بؤس الفلسفة في 
OC‏ ای ات TE‏ ۱۳ 
إلى الخلیج» وهي عبارة «بلاش فلسفة»» وال لا تعني سوی إهمال العقل, لأثنا 
لم نعد بحاجة إليه» ولا قيمة للفکر الذي ربما لا يجلب وراءه سوی المصائب! 
ولیس ذلك بغریب في مجتمع یقف موقفاً عدائيا من العقل» ويطمئن آقصی غایات 
الطمأنينة إلى الخرافة؛ فالبعض یری فى الفلسفة كفراً والحادا» وأن کل من تمنطق قد 
تزندق» والبعض یری آنها لا جدوى من وراتها ولا طائل؛ لأن الدین یشمل کل ما 
جاء فیها» فیکون السوال الاستنكاري هو جواب في حد ذاته: لماذا نترك المصدر 
الالهی» ونبحث عن مصدر انسان ملیء بالتناقضات والاختلافات؟! وهذا الناتج كان 
بسبب الأنظمة التسلطية في معظم البلاد العربية التي رأت في إعمال العقل» مصدر 
CE‏ سا مس اسان ی 07 
رفضت أن تجعله يرتد إلى نفسه لیفکر؛ ولذلك كان من الطبيعي أن 
تظهر الفلسفة في آثینا المجتمع اليوناني الحرء ولیس ‏ إسبرطة ذلك 
المجتمع العسکری المستبد. ۱ ۱ 


وآنا آری صراحةء أن بلادنا تدفع ضريبة الابتعاد عن الفلسفة 


والتمحيصء وذلك في مقابل التبعية والانصياع والتقلید» فكان من الخرافة؛ أن يرى فى 

الطبيعي في هذا المناخ الاتباعي أن تظهر داعش وآأخواتها. ومن ا 

ذلك کله» یمکنا القول بأن الاقطار الاق اع ا 

ا شم ایس اا وان كل من تمنطق قد 
لزندق 


* في خضم الثورات المعرفية التي عاشها العالم العربي 
ومازال» ما هو الفرق بين الفيلسوف والمفكر؟ 


تشهد الأمة العربية من منتصف القرن التاسع عشر وحى 
الیوم» ثورات معرفية متتالية» نستطبع من خلالها أن نجد مجموعة 
كبيرة من المفکرین في هذا القطر أو ذاك» من آمثال رفاعة الطهطاوي ومحمد عبده 
وفرح آنطون ومصطفی عبدالرازق وآنطون سعادة وخبر الدین التونسی ومالك بن 
ني وعثمان آمبن وتوفیق الطویل وزي نجیب محمود وحسن حنفي ومحمد عابد 
الجابري وطه عبد الرحمنء وغیرهم کثبر؛ ولکنه من الاسراف في القول أن نقول بأن 
هذا المفکر أو ذاك پرتفع إلى مستوی الفیلس وف صاحب النسق المذهی والفلسفي» 
والذی يقيم آراءه داخل هذا النسق اعتمادا على منهج محددء پلتزم التزاما تاما 
بخصائص الفکر الفلسفي» وما ينبغي أن يكون عليه الموقف الفلسفي. ولکننا نری 
في كل المفکرین العرب الذین جاءوا بعد ابن رشد (آخر فلاسفة العرب) ممن ذکرنا 
اعلاه أو من غبرهمء آنهم قدموا بعض الأقكار الابداعية أو المحورية الق تكون 
آقرب إلى المفتاح أو خط النظر منها إلى المبداً الفلسفی, لأن الابداع الفلسفی لا 
یتحقق بالقاء فکرة فى صفحات» كما أن الشاعر العظيم لیس ذلك الذي يطلق 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 








أو تهميشها؛ فالفلسفة في الأساس هي وضع كل رأي للفحص والنقد العفل. ویطمئن الى 


حوار 
الباحث المصري غيضان السيد علي 


بارعا او تسس من ا ا انس لاك 
الفیلسوف پشترط له الحکمة النظرية التأملية التی تنطوي علی قدر من التنظیم 
والاتساق وال ال من الال ا آسس عقلية لما یمکن ان ل 
مبادئ وافکار. ومن ثم یمکننا النظر إلى «مدرحية» انطون سعادة او «جوانیة» عثمان 
آمین آو «المثالية المعدلة» عند توفیق الطویل آو «التراث والتجدید» عند حسن 
حنفي» على آنها آفکار لم تتطور إلى نسق مذهی متکامل الأركان» كما هو الحال 
لدی الفلاسفة» وهنا یکمن الفرق الجوهري بين المفکر والفیلسوف. 


* ما هي قراءتك للمشاریع الفكرية الکبری؟ 


في الحقيقة» یمکن تصنيف المشاریع الفكرية الکبری في تاريخ الفلسفة على 
محورين؛ العقلانية والتجريبية أو المثالية والواقعية. تميزت في البداية بطابع عملي 
نجريي ي الغكر الشرق العد كم مر ظهرت الفلسفة اليونانية ك مديني «أيونية» 
و»ملطبة» في القرن السابع قبل المیلاد» وتشكل ذلك فى المدرسة الأيونية الطبيعية 
والمدرسة ال والمدرسة الذرية» وتمزت الفلسفة ق تلك الحقبة اش حبث 
انحصرت فى إطار المادة والطبيعةء ثم اتجهت إلى العقلانية مع سقراطء ووصلت 
الذروة مع آفلاطون» وإن عاد آرسطو لیجمع بين العقلي والتجريي في فلسفته. ثم 
انتقلت الفلسفة ال بلاد الاسلامء حیث ظهرت الفلسفة الاسلامبة 
ذات الاستلهام البونان مصطنعة لها ٍشکالیات آخری تتفق آحیانا 


وتختلف أحيانا أخرى مع سابقتها اليونانية» ثم جاءت الفلسفة في إله لمن الإشراف من 


العصور الوسطىء والتي دارت في أغلبها حول مشكلة التوفيق بين 


ل والدین کامتداد طبیعی لا ل ا ظهرت الا ا 
الفلسفة الحديثة التي تمحورت بين العقلي والتجريي فتزعم ديكارت المعكر او ذاك في 
الاتجاه العقلىء بينما تراس بيكون الاتجاه التجریی» وبينهما انقسم الوطن العربى يرتفع 


الفلاسفة حتی ظهر العصر الحدیث بتباراته الفلسفية ومشاریعه 


را ی ۱9۱ 9 ۱9 
صاحب النسق المدهپي 


والعلسفي 


والفينومينولوجية والتفكيكية والبنيوية وغيرها. 


* هل يحق لنا أن نقول من خلال بعض هذه المشاريع 
الفكرية الکبریء إن فلاسفة الإسلام خصوصا القدامى منهمء 
عقلاننون؟ 


من E‏ به أن الفلسفة الإسلامية تنقسم بين المؤرخين إلى قفسمين: الفلسفة 
الإسلامية ي المشرق؛ ويمثلها الكندي والفارای وابن سيناء والفلسفة الإسلامية في 
المغرب العری؛ ويمثلها ابن باجة وابن طفيل وابن رشدء اد كانت النزعة العقلية 
البرهانية هي النزعة المميزة لفلسفة المغرب العري ولمدرستها الفلسفية ممثلة ي 
ابن باجة وابن طفيل وابن 0 آما المدرسة الفلسفية في المشرق» فلم يكن طابعها 
عقلانياً بحتاً كمثيلتها في المغرب» بل كانت تعاني الكثير من الشوائب المتعلقة بعلم 
الکلام والتصوف وآمشاج آخری. وبناء Ec‏ ا يمكننا آن دمبز بين مدرستىن . 
الفلسفة العربية الإسلامية ]| ليس فقط یعتمد على الجانب الجغراق الذي يميز 
تبن المدرسة الفلسفية ق المشرق العرى والمدرسة الفلسفية ق المغرب ال 
ولکن ۳ بين مدرسة فلسفية مغربية تتسم بالنزعة العقلية الرهانبة» وتتخذ من 
العقل حکما ومعياراً في كل آمر من الأمورء حتى أن معرفة الله وعبادته عن طريق 
العقل أفضل عندهم من عبادته عن طريق الشرائع وما جاءت به» كما سعت إلى 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 











۹۳ 














۹٤ 





حوار 
الباحث المصري غيضان السيد علي 


الفصل دن البحوت الت ةال حد ماعن البحوث الفلسفبة» وعزل العامة جملة 
عن الفلسفة فلم يتقيد فلاسفتها لا بالدين ولا بالعامة. ومدرسة فلسفية أخرى في 
المشرق العری» تعد ۳ من الفلسفة والتصوف وعلم الکلام (فلسفه الكندي 
وفلسفة الفاراي وابن سينا وفلسفة الإشراقيين ا > والتي سعت إلى التوفیق بين 
الآراء أكثر من سعبها إلى الابتكار والتجديد. 


ويمكن القول بأن المدرسة العقلية البرهانية في المغرب العری قد طبعت التفكير 
العلمي والفلسفي في الأندلس بطابعها العقلي البرهاني؛ فقد انعكست إشعاعات هذه 
المدرسة علی الثقافة ل بل امتدت إشعاعاتها فيما بعد» حتى وصلت 
آوربا على يد الرشدیین اللاتینیین الذین انتشروا في مختلف آنحاء آوربا وجامعاتها. 


* هل هناك فعلا انعدام للوعي فلسفيء كما یقول زک نجیب محمودء 
وهل الفلسفة العريية مجرد استنساخ من الفلسفة الغريية كما يدعي البعض؟ 


لا آتفق كثيراً مع قول مفکرنا الکببر بانعدام الوعی الفلسفی» والذي جاءت 
حجته على أن الناس من حولناء نراهم على عداوة حادة مع العقل, وبالتالي فهم 
على عداوة لكل ما يترتب على العقل من علوم ومن منهجية النظر ودقة التخطیط 
والتدببر» فاذا انطلقت الصواریخ تغزو الفضاء ویرود آصحابها آرض 
القمر» تمنوا من آعماق نفوسهم أن تأت الأخبار بفشل التجربة ! كما 
بستعیذوا باللّه» عندما یسمعون عن زرع قلب آدمي لآخرء موکدین أن 
تلك محاولات مجنونة لن تودي ای شیء؛ بل یو‌کد زي نجیب آن هذا 
ا من مسا تم اهالاک من سا وا الا رل 
وعلی غرار الأقراد یمکن آن تتصور الدول! 





اتسمت المدرببیل 
١‏ عبة المع ریت 
بالنزعة العقلية البرهانية. 


۱ ۱ واتخذت من العفل 
ومن ثم قرر أن هناك أزمة وعي جارفة تخشى ذكاء العقل إذا 7 
توقدء ليصبح نافذة إلى الأعماق؛ لأنهم يريدون أن يأخذوا الأمور د ال كب حل 
«بالبرکة» - على حد قول زي نجیب محمود - لينتهي إلى القول بأتنا امر من الامور بما ميها 
نعطي الصدارة لعواطفنا في أحكامنا وسلوکنا ونفاخر الناس بذلك» العبادات 


ونصر على ترك عقولنا في آزمتها تنتظر لنا البعث من جدید. 


ومن ثم يات عدم موافقتی لموقف زي نجیب وذلك ببساطةء 
لأنه بدأ يخرج من بين علمائتا من يبهر العالم بعلمه الدقبق» فیحصل على جائزة 
و ی والدول» الأمل المنشود في نهضتها 
المرجوة» فأتاحوا لهم کل السبل لتحقیق ذلكء فظهرت الجامعات العلمية التي 
تحمل آسماء‌هم نکریماً لهم وانتظاراً لتخریج من یحذو حذوهم. ۱ 


ولکن یبقی الوعي ناقصا غير مکتمل» وهذا في رأي ما يؤخر الابداع الفلسفی؛ 
فالوعي بالذات وبالاخر هو بداية الابداع الفلسفي. وهذا الوعي ینقسم إلى مستویین: 
وعي الأمة بذاتهاء ووعي الفیلسوف فردا برسالته وقدراته» فلیست الفلسفة سوی 
رؤية متمبزة للکون» ولا یمکن أن تكون الا في إطار ثقافة أمة» ليست متميزة عن 
غيرها فحسبء بل لتعي هذا التميز. 


أما الزعم بكون الفلسفة العربية مجرد استنساخ للفلسفة الغربية؛ فهذا زعم 
يجافى الحقيقة إلى حد ماء فإذا نظرنا إلى الفلسفة الإسلامية عند فلاسفة الإسلامء 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 





حوار 
الباحث المصري غیضان السید علي 


CCE‏ او ی تا ام ها 
ولم تكن تابعة ومقلدة لها البتة. آما ما یحاول أن يبدعه الفکر العري في المشرق 
والمغرب» وما نراه من محاولات عريبة تحاول الف کاك من آسر التبعبة الغربية» 
کدع وق ناصيف نصار إلى طريق الاستقلال الفلسفی ف المشرق» أو دعوة طه 
عبدالرحمن في المغرب العری إلى الدعوة إلى الاختلاف الفکري والفلسفي عن الغرب» 
وضرورة أن تکون للأمة الاسلامبة جوابها الخاص على أسئلة عصرها وزمانهاء لهي 
خبر دلیل علی تهافت ذلك الزعم» الذی یختزل الفلسفة ا ویصفها بآنها 
استنساخ للفلسفة الغربية. 


* هناك مصطلحات كثيرة حول نهایه الفلسفه ونهایه التاریخ ونهاية الأدب 
ونهاية الأيديولوجياء ما التفسير الذي تقدمه لهنه النهایات؟ 


اس ها اف ابا ات تردن ای ات رای ل Sl‏ 
نسمع عن «نهاية الفلسفة», وقد م تعبير «نهاية الفلسفة» ي الفکر الحدیث 
عند هيجل» بمعنى أن للفلسفة في التاريخ رحلة» هي نوعا ما أوديسا للفكر الإنساني 
الكلي» سوف تصل غايتها؛ أي نهايتهاء عندما تصبح الروح الكلية؛ أي العقل واقعاً 
محسوساً يعيشه البشر. فى حين يرى البعض ف تعبير «نهاية الفلسفة» أن الفلسفة 
بما عهدناه فيها من مشكلات مطروحة للبحث ومن مناهج ق تناولهاء 
قد تجاوزها التطور التاريخي في العلم والسياسة» هذا التطور جعل 
من الفلسفة علما عقيما لا يؤدي دوراً إيجابياً فى المعرفة المعاصرة, 
ها ات ات ار له 
والماركسية والتحلیل النفسی والبراجماتیة. فذهبت الوضعية إلى الزعم 
أن الفلسفة من خلال موضوعهاء وهو المفاهیم المجردة ومنهجهاء 
وهو التأمل» لا تستطیع الکشف عن المشکلات الحقيقية التي يعانيها 
الانسان في الواقع» ولهذا ينبغي ترك هذا النشاط الفكري والاتجاه إلى 
دراسة الواقع الموضوعی» وما به من علاقات اجتماعية واقتصادية 
تخضع لمعیار التحقق. کما ادعی «کونت» آن مراحل البشریة الثلاث» 
قد تخطت وتجاوزت الفلسفة» حبث کانت تان آجوبة الانسان ق 
له رس ری اسر سا سا هر را 
ان اسلا سای مس سل ار ی ار 
ان اسان ن تسد ای اما ای سم اسان فسات ا 
الفقر المادي الذي يعيش فيه»ء لکن بمجرد أن تتحقق العدالة الاجتماعية» وینتهی 
الفقر من العالم بتطبیق الشيوعية» فان الفلسفة ستنتهی حینذاك. آما مدرسة 
التحلیل النفسی» فرأت أن الفلسفة تتمثل في الوعي» ولما كان اللاوعي عندهم 
أكثر أهمية وحسماً من الوعيء فلم تكن عندهم سوی مجرد ثرشرة عقيمة. آما 
البراجماتيةء فجاءت لتزعم بأنه لا توجد حقائق ولكن توجد ذرائع» والبحث عن 
الحقيقة الذي هو مهمة الفلسفة مجرد جهد عبثي لا طائل من ورائه؛ بينما يرى 
ريتشارد رورق أن الفلسفة المعروضة علينا اليوم» سوف تنتهي لتدخل في عصر ما 
بعد الفلسفة الذي تتحول فيه الفلسفة إلى نوع أدي» مثلها مثل الشعر والرواية 
والكتابة المسرحية؛ فالناس لن يبحثوا فيها عن الحقيقة»ء وإنما عن المتعة. 


آما القول ب «نهاية التاريخ»» وهي تلك العبارة التي ظهرت عند «فوكوياما» في مقاله 


الشهير «نهاية التاریخ»» والتي كان يعني بها وضع حد للافکار الأيديولوجية في التاريخ 
الانسانی» وانتشار قيم الليبرالية والديمقراطية الغربية» ولا يعني فوكوياما أن نهاية التاريخ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 








ك «نهایه ۱( ۱0 برراهعل)» 
و»نهاية الأآدب» ونهاية 
الأيديولوجياء وضنهاية 

التارية» 

فانتازي0» 


محض «ر3ی 





۹0 














۹1 


حوار 
الباحث المصري غيضان السيد علي 


تعني نهاية أحداث الظلم والاضطهاد. وإنما التاريخ هو الذي انتهی» حتى وإن عادت نظم 
استبدادية للحكم في مكان ماء فإن الديمقراطية كنظام وفلسفة ستقوى أكثر مما قيل. 


أما القول ب «نهاية الایدیولوجیا»» تلك العبارة الق تعود إلى عالم السياسة الأمریک 
«دانيال بيل» الذي تنبا بأن الأيديولوجيا في طريقها إلى الفناءء ويعنى بذلك «انتصار 
فكرة حتى تبتلع بقية الأفكار» وعلامة تحقيق ذلك هو نهاية التاريخ وحروب الحضارات. 


وق رأي آن الحديث عن كل هذه النهايات «نهاية الفلسفة» و»نهاية الأدب» 
و»نهاية الأيديولوجيا» و»نهاية التاريخ» كلها محض «رؤى فانتازية»؛ فلا يعني نهاية 
الفلسفة في رأيناء سوی مس رارسا ی وی ین شك 
عن موضوعات ا ومناهمج ۱ تظهر حاليا ی مناقشة معضلات أخلاقية 
تتعلق بمعی الموت والحباة وجدوی استمرار موؤسسة الاسرة ومشاعر الأمومة والأبوة 
وعلاقة الصحة بالثروة» والاخلاق بالهندسة الوراثبة» وغیرها من موضوعات تستدعي 
لمات اس کم 


كذلك هي «نهاية التاریخ» و»نهاية الأیدیولوجیا»» فلن تحسم فكرة واحدة أو آیدیولوجیا 
واحدةه» الصراع لصالحهاء ولکن سیق التاريخ لرصد صراع الأیدیولوجیات» وستظل الفلسفة 
والادب والتاریخ والأيديولوجيا مادام وجود الانسان على الأرض 


* ما العلاقة في نظرك بين الفلسفة والعلوم الاخری؟ وهل القول بان [ 10 رررعل العربیل 
محرد استنساة للفلسفة 


العربية؛ زعم يجافي 
2323 الحقيقة إلى حد ما 


يمكن أن تكون الفلسفة بدیلاً عن العلم أو بالعكس؟ وهل هما 
متقاطعان أم كمل آحدهما الاخر؟ 


المعارف البشرية كالسماع الطبيعي والكون والفسادء والتاريخ الطبيعي 
والمنطق والرياضيات والفلك والموسيقىء والكيمياء والطب والصيدلة» 

والآخلاق والسياسة؛ وهذا ما نجده شائعاً عند فلاسفه البونان والعرب» 

۳ عند بعحص فلاسفة العصر الحدكتت. ولكن مع شيوع مسب 

التخصص انفصلت هذه العل وم عن الفلسفة» وتميزت العل وم بمنهجها التجریی» 
بینما بقیت الفلسفة بمنهجها العقلی التأملى. وقد استخف العلماء في أول آمرهم 
بکل بحث لا یصطنع المناهج التجريبية» حتی آدرکوا بعد هذاء آنه لاغنی للعلم عن 
الفلسفة ومناهجهاء ولقد استفحلت الجف وة بين العلماء والفلاسفة في القرن التاسع 
عشرء وکان مرجع هذا إلى غلبة الروح المادية على المشتغلین بالعلم وضعف اعتبار 
الفلاسفة للواقع» بينما حدث في القرن العشرين تحول فجائي تمثل في الانتقال السريع 
ما ال ار هذا التحول الذی قارب بين العلماء والفلاسفة من 
ناحية» وبينهم وبين رجال الدین من ناحية آخری» ویعود هذا إلى أن العلماء قد آخذوا 
يتصور ین الما مر یت لاع ا فسات رات او اش اا 
وأدى ظهور مبدأ جديد سموه «الإمكان الصرف» إلى اصطباغ نظرة العلماء للمادة بصبغة 
دينية» وكان من أثر هذا وغيره أن اتجه بعض العلماء اتجاهاً جديداًء قد يتعذر وصفه 
بغبة اعتباره نوعاً من التصوف» فأخذوا یصفون العلوم بآنها محرد رموز براد بها 
امير ار فأصبح الوجود الحقيقي عقلياً تصورياًء فوصف بعضهم العالم بأنه 
فكرء ووصفه غيرهم بأنه نور. 





وهكذا تبدو العلاقة بين الفلسفة والعلم علاقة تكامل لا علاقة صراع. 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 








العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 





۹۷ 

















توافق آم تنافر؟ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 





الاسلام والدیمغراطیه: 


لا تزال اشکالیه الإسلام والديمقراطية 
ی الفضاء الاسلامي قائمة, ذلك أن قسما 
واسعاً من الباحثين والمفکرین برقضون أية 
علاقة. بمکن آن قتشا سنهما بحکم این 
مجالهماء فاذا كان الاسلام دینا تتحدث ٤‏ 
ظله عن مؤمنين ومسلمينء فاننا ی مجال 
الديمقراطيةء نتحدث عن آلية بشرية 
لتنظبمم أساليب الحكم وانتظام الاجتماع 
الإنساني. وق الوقت نفسه. یری آخرون أن 
العلاقة بين الإسلام والديمقراطية قائمة 
تنأسس على قدرة الاسلام على استيعاب 
الأساليب المعاصرة في الحكم والسياسة»ء 
وقابلية نصوصه للتأويل والتطويعء لتقبل 
ما بطرحه الواقع المعاصر من مستجدات ی 
آسالیب الحكم والسلطة. غير أن آراء متشددة 
تطلق صراحة حکما فقهیا يعضىي بتحريم 
الديمقراطية ٤‏ الفضاء الاسلامي» وتعتره | 
کفرا صريحاء بدعوى أنها تسند للعباد ما 
ليس لهم » اعتمادا على فهم حرفي قائم على 
عزل الآبة الكريمة «إن الحکم إلا لنّى» (سوره 
يوسفء الآية ۶۰) من سياقها؛ وهو فهم 
بودي إلى اعتبار الدیمقراطیة (سیادة الشعب) 
امتلاکا لما يسند لله وحدهء مع أن بعض 
التفاسير (الطبري وابن كتير مثلاً) تذهب 
إلى أن معن الآية هو إتبات العبودية له 
وحدهء والفرق واضح بين العبودية (المتعلقة 
بالدين والإيمان) والحاكمية (المتعلقة 
بالاجتماع والسلطة). وبين هؤلاء وأولئك» 
یری باحثون ومفكرون أنه يمكن التوفيق بين 
الإسلام والديمقراطبة على قاعدة الوصل 
بين مصطلحي الديمقراطبة والشورى بناء 
علی تأويلٍ عبارة «شورى» الواردة ق القرآن 
الكريم «وأَم هم شوزی يَبْتَهُمْ» (الشوریء 
۰۳۸ 


اذن» لا تزال العلاقة بين الاسلام 
والديمقراطية اشکالبة تثير جدلا واسعاء لم 
يستطع الفضاء الاسلامي تجاوزهء رغم أن 
دولاً عردبه إسلامية کشرة قد قطعت آشواطاً 
متباينة في الحسم في هذه المسألة. وق هذا 
الإطارء طرحت «ذوات» هذه الإشكالية على 
ثلة من الباحثين العرب لمعرفة رأيهم فيها. 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


۹۹ 


سوال ذوات 
الإسلام والديمقراطية: توافق أم تنافر؟ 


تحرير الإسلام.. 


يرى الباحت التون‌سي مصطفی القلعي آن 
المسألة تفنضي تأنبا وحبطة من «الإسقاطات 
من نوع أن الشورى كانت ممارسة ديمقراطيّة 
مبکرة». كما يرى ضرورة الحذر من «المصادرات 
عن شاکلة أن الديمقراطية مسالة غربية علمانية 
لببرالتة حديثة افبایت ۱ ولا يمكن طرحها من 
زاون علاقتها بالٍسلام باعتباره دینا محافظا». 
ذلك أن «المسألة تزداد اشکالاً فق سقطنا فى 
الفح الأكبر الذي تنصبه لنا التیّارات والأحزاب 
الإسلامية الموجودة اليوم » حين نقبل شتا ان 
تتصب ب نفسی ناطقة ال باسم الاسلام لا 


ويؤسس القلعي رأيه على توسيع نظرتنا إلى 
الإسلام الذي يراه أكبر من آن ور ق كونه 
«دینا وعسادات وفقها واصولا وحدوداء بل هو 
اسا قصص وحكايات وجمالتات؛ وهو كذلك 
فضاء حضاري تجتمع تحت حيمته اا 
وأعراق ولغات وشعوب» وهو أيضاً سيرورة 
وتاریخ» وهو فضاء حضاري حڻ قابل للنمو 
والتطوّر» رغم الارعة السلفيّة التي تلوي عنق 
التاریخ وترید جره القهقری». 


ویتابع: «الاسلام بالقؤة وبالفعل آکبر من 
اسلام الایمان وضئه واکبر. لذلك وجب تحریر 
الاسلام من الهرطقات التكفيريّة المأجورة التى 
تعمل على قطع الطریق أمام سپرورة الاسلام 
التاريخية من أجل ترسیخ وعي درامي زائف 
نان الاسلام رجعی. . الإسلام ليس دنا فقط؛ 
يل الدين مكون رس هن مكؤنات الفضاء 
الاسلامي. وحص الاسلام ي لعل الإيمان 
والعسادات الدينية» ثم الاستيلاء عليه ي مکونات 
حركية وحزبية أقرب إلى الفاشيّة تنظيميًا هو ما 
يبحمل على الظنٌ بأَنْ الإسلام لا يمكن أن يكون 
ديمقراطيًا». ويستدل الدكتور القلعي E.‏ ذلك 
بأن «التبارات الاسلامیه آحزابا ومذاهب بعضها 
مارس الديمقراطيّة في أرق وجوههاء وهو الانتخاب 
في تجارب کثبرة» مثل الجزاثر وتونس محر». 
مع إشارته إلى أنها في أحيان كثيرة «لا تتعامل 
مع الديمقراطيّة تعاملاً مريحاء بل تراها طريقاً 
للتمکین وس مشاريعها وأحلامها الاستخلافية 
الرجعيّة. وذلك راجع آساسأ إلى کونها حرکات 


وانطلاق». 





العمل على 
مطع الطریق آمام لللبيرورة 
الإسلام التاريخرّة 


علاقة الإسلام بالديمغراطية قاثمة ولكن.. 


أما الباحث والناقد المصرى مصطفى 
الضبعء فیذهب إلى أن «العلاقة بين الإسلام 
والديمقراطية قائمة بالفعلء ولكنها قائمة هناك 
نظرياً في العمق» حيث تستند كثير من مبادئ 
الديمقراطية على مبادئ إسلامية کمبداً الشورى 


الذي أقره الاسلام على سبيل المثال» ومبداً 


مراعاة التطور الحتمي في حياة البشرء والإقرار 
بأن القيادة السياسية لا تعی بالمرة الكهنوت 
العلمي والمعرفي بامتلاكها نتوج ۲ المعرفة 
حصرياً (آنتم أعلم بشؤون دنیاکم)» 


لذلكء يرى الدكتور الضبع أن «الاسلام 
لا تنقصه المقولات الكاشفة عن علاقته 
بالديمقراطية:ء ولا ينقصه مفهوم الديمقراطية 
الذي يمكن بسهولة استخلاصه (نظریا) من بين 
تفاصيل الفكر الاسلامي ومبادته, وانما تنقصه 
مجموعة من المراجعات: 


منطقية في احيان كثيرة (العلاقة بين الحاكم 


وا ات کون با 


مراجعة مقولات تخص مفهوم الدیمقراطي ة 
وكيفية فهم المسلمین له؛ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


سوال ذوات 
الاسلام والدیمقراطبة: توافق أم تنافر؟ 


مراجعة فكرة تأليه الحاکم آحبانا» وتحویله 
من الانسان إلى الاله المعصوم من الخطأء 
والذي لا يصلح للحکم سواه (لسنوات طویلة 
ظل البعض يردد ان مبارك هو الوحيد الصالح 
لحكم مصرء وهذه الأيام تؤكد خطا مقولة 
دوعت مصر تمنها غالياً)». 


وبناء على ذلكء ينتهي الدكتور الضبع إلى أن 
«للإسلام فهمه الخاص للديمقراطية ولكننا لم 
نسع لاکتشافه» وشأنه شأن الكثير من المقولات 
الق لم نطورهاء لأننا ببساطة حفظناها ورحنا 
نرددها فقطء لذا فقدت مضمونها «النسسية 


إلينا». 





أى إسلام وأية ديمقراطية؟ 


من جهتهاء > ترى الباحثة الأردنية الدكتورة 
مريم جر أن هذه القضية نندرج «ق إطار 
مشغل عام هو علاقة الاسلام بالحدانة. 
وطرحه اليوم لا ينقطع عن ذلك التوتر الحاد 
والهائج بين تراث ماضوي يحتاج إنعام نظرء 
وحداثة قويئّة باتت تملك علينا أمرنا بما بعثته 
فينا من تفكير ي بعض المسائل الحارقة 
كالحريّة والعدالة الاجتماعيّة والكرامة الوطنيّة». 
وتتساءل: «عن أىّ اسلام نتحدث وعن أية 
ديمقراطية؟»» مشيرة إلى التباين الواضح بين 
جوهر الاسلام والديمقراطية و»مانراه اليوم 
من سلوك كثير من المسلمين وغیرهمء وينسب 
إلى الإسلام والديمقراطية لا ینتسب إليهما بي 


شیءء بل فيه تشويه كثير وصورة زائفة للإسلام 
الحقيقي» وادعاء للديمقراطية في وقت تمازس 
فيه شتی أنواع القمع والكبت الفردي والجماعي» 
والتمييز العنصر والطاتفي والجندري وغيرها». 
لذلكء ترى الدكتورة جبر أن «التوفيق بين 
الطرفين الإسلام والديمقراطية يتطلب الوقوف 
عند نقاط الالتقاء بين نظامين؛ أحدهما إلهى 
والذخر بشريء ولا بد من العودة إلى مراجعة 
صوره الاسلام الحقيقي بوصفه دين حرية 
واختيارء ونظاماً بحجدد علافه الانسان بالکون 
ویخالقه. بعی دا عن التعصب والإقصاءعء ويما 
لا یتناق وإقامة مجتمع مدن یحتکم لقان ون 
وآخلاق شيط مجمل العلاقات بين آفراده 
وتحفظ لهم حقوقهم الانسانیه»» وهي مهمة 
تؤمن الدکتورة جبر بصعوبتها «ي ظل ما 
نعيشه من تطورات وتفاعلات عالمية» بل هي 
أقرب إلى محاولة إقامة مدينة فاضلة فى حمى 
الصراعات السياسية والدينية والأيديولوجية»ء 
اختلطت فيها المفاهيم وتداخلت حتى غدا من 
الصعب المواءمة بينهاء وغدا طرح سؤالء مثل 
إمكان التوفیق بين الاسلام والدیمقراطیة» ضربا 
من المراوغة لا تفضي حسب ری إلى نتيجة» الا 
بالقدر الذي تنم فيه مراجعة مجمل الخطابات 
ذات الصلة» الديني منها والسياسي والاجتماعي» 
لتحقيق حالة من التكيف والمواءمة التي يتوافق 
فيها المسلمون أنفسهم مع ذواتهم وتكوينهم 
الديني وفهمهم للإسلام وغاياتهم السياسية 
المعلنة منها والكامنة طى خطابهم» ومع 
متطلبات عصر ومجتمعات باتت رهينة عدد 





العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


۱.۲ 


سوال ذوات 
الاسلام والدیمقراطبة: توافق أم تنافر؟ 


من التجادبات الثقافية والتاریخبه المعاصرة 
المتنافضه وتعدد المفاهیم وضابيتها». 


تنمية الوعي آولا.. 


ودعا الباحث المغری الدکتور محمد غان 
إلى ضرورة «التفریق بين ديمقراطية موّسسه على 
علم عن غيرها موسومة بديمقراطية مؤسسة 
على جهل»» ذلك ان السؤال عن إمكانية 
التوفيق بين الإسلام والديمقراطية من عدمه 
يبقى موجلاء لأن مرحلة مهمة تسبقه» وهي: 
«هل يمكن الوصول بالشعب إلى درجة وعي راق 
بسياقه الزماني والمكاني والديني مع استحضار 
كل الاتفاقيات الدولية؟» . ويتابع: «انذاك يمكن 
إعادة طرح السؤال من جديد على كل الفاعلين 
في المجتمع» ودون شك سيكون هناك اندماج بين 
المنظومتين؛ فالإشكال فى نظرنا ليس ف الاسلام 
بقدر ما هو في ترق فهمنا لهذا الإسلام وربطه 
بالسیاقات المعاصرة ربطاً وسطباً لا افراط فیه 
ولا تفریط». 


ورأى الدکتور غانی» أن الاسلام «قابل 
للتكيف مع الأزمنة والأمكنة» ویمکن أن پتقبل 
كل المناهج الحديثةء وبالتال يمكن ان يقبل 
بديمقراطية كنتيجة حتمية لشعب واع بحقوقه 
ي اقتراعاتها غير ان بمایدور حولهم م من 
داك يوميهكه مبثوتة ي الجراتد». 





عالی: الإنسلام 
قابل للتخیف مع 
الأزمنة والأمحنة, 'ويمكن أن 
يتغبل كل المناهج الحدرزة 


الديمقراطية.. الإسلام.. الإسلام السياسىي 


وآشار الباحت العراق» الدکتور عبد الكريم 
عن الدین الاعرجي» إلى آن إشكالية الاسلام 
والديمقراطية تعد «من الإشكاليات الجدلية ی 
عصرنا الحدیت» حيث اختلفت الاراء والاتجاهات 
لبيان مدى علاقة أحدهما الى »» وأكد «أنه لا 
آليات الفکر الاسلامي, لقن منظومت ه تستند دق 
رواها ال منمحس ٠‏ ؛ الأول علافه الفرد دالرب» 
والثانية علاقة الفرد مع الهيئة الاجتماعیة» ومن 
هناء فان النظرية الإسلاميه تحث الخطى ي 
سبيل إيجاد مشاركة فعلية للجماهير ي صياغة 
القرار السياسي» وانطلقت بذلك من خلال 
الهدف السامي للانسان» باعتباره الغاية والوسيلة 
لتحقيق مجتمع الدولة الفاضلة». وتابع: 
«وعلیه» فان هذه النظریه تتمحور حول فاعلیه 
القيمة الجماهيرية وأثرها الإيجابي ي المجتمع 
وكيانه السياسي» وأثرت بيفعالية ي رفض الاحتكار 
والاستبداد والغاء الاخر آو تهمشه» ومنعه من 
المشاركة الفعلية ي صنع القرار السیاسی». 


.غير أن الاسلام السياسيء في رأيه قد لعب 
دور سس ي ترسيح تقديس الافراد: «الا أن 
الاسلام السیاسی ومن خلال تاريخه الطویل» 
وعبر قرون من الزمن» قد عکس لنا صورة 
قاتمة ومشوهة فى ذلك» لأنه ذهب ال تعزیز 
روح الاستبداد وش خصنة السلطان والحاکم 
واختزال التاریخ في آولشك الأشخاصء وتهمیش 
الدور الحقيقي للشعوب والامم». واستدل 
على فكرته بما حفظت كتب التاريخ القديمة, 
مثل الطبري والمسعودي وابن الأثير وغيرهم› 
من «شبخصةة واضحة للأقراة مثل الخليفة آو 
الوزیر» صاحب الجند أو الشرطة وغيرهم من 
كبار رجال الدولة» فهم يلعبون لوحدهم بدماء 
الناس ونفوسهم. ي واقع استبدادي يشار بانه 
جز من منظومه الخلافة الاسلامیف» وهو بي 
الحقيقة لا يمت إلى الإسلام بصلة». واستنتج 
من تحليله اننا «بامس الحاجة إلى إعادة صياغة 
الخطاب الإسلامي» وتهذيب النظرية السياسية 
الإسلامية, وتنقيتها من الشوائب والرواسب التي 
لحقت بها من خلال التأثير الشخصي والانفرادي 
دون تفعيل الدور الجماهيري في صناعة الحياة 
وقمع الاستبداد والطغيان». . 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


سوال ذوات 
الاسلام والدیمقراطبة: توافق أم تنافر؟ 





الطویل, وعبر 
رول من الزمن: صورق قاتمة 


ومشوهة, لأنه ذهب إلى تعزی 
(69 الاستبداد وشخصنة السلطان 
ل والحاكم 


الإسلام والديقراطية.. تجاذب وتنافر 


من جهته» يرى الباحث والكاتب الجزائري 
الدكتور فيصل الاحمر» أن القضية تطرح 
بشكلين؛ اد ببحتث فريق أول «نظرياً في التلاق 
- الذي يعر مند البداية بوجوده - بسن الفكرة 
المثالية للديمقراطية ذات الأصول الأثينية وبين 
الفكرة المثالية التي يتم تناقلها دون كلل حول 
النظام السیاسی الاسلامي كما يتمثله مستلهمو 
السيرة النبویه الشريفة»ء وعشاق الإسقاط المثالي 
للحاضر المريض على الماضي مفترض السلامة 
التعبد جذا عن واقعنا الحالي». وهو طرح 
مفند نظرياء ولكنه «خال من الجدوى على 
المستوی التطبیقی». وآما الفريق الثان» بالنسبة 
إلى الدكتور الأحمرء فهو ممثئل «بالأآحزاب 
والاتجاهات الإسلامية جلها - لي لا نقول: كلهاء 
التي تستنكر الديمقراطية على اعتبار أن الإسلام 
يغنينا عن التشيث بعنوان غربىي كالديمقراطية». 
وأكد الباحت آن الاتجاهين «بعيدان عن الحق 
ولكنهما فعالان جداً على المستوى الواقعي». 


ويتابع الدكتور الأحمر: «إن روح الديمقراطية, 
التي هي ا الناس في تقرير مصیرهم» 
وجعلهم شركاء في القرار والتسيير والحرص 
على تمثيل الأقراد من خلال أداة الاتتخاب 
والتمثیل الحر للأفراد في مختلف مستويات القرار 
السیاسی هي روح حققتها افر كثيرة, ونححت 


على المستوی التطبيقي ‏ كثير من الأمم غير 


الاسلامیة» بل وتملك في التاریخ الاسلامي كثيرا 


من الأمثلة التي تبين صلاحيتهاء ولا تملك بیانات 
شرعية ببطلانهاء وهذا أهم ماف المسألة من 
النا حبة النظرية». 


ثم يستنتج قائلاً: «لهذاء فأنا كمفكر مؤمن 
بنجاعة الديمقراطية, وکمثقف مسلم شدید 
الاصرار على إدراج الدین الاسلامي في مختلف 
مناحي الحياة كتجربة إيجابية التأثير في الحياةء 
وكمشتلة تمكن العالم من كثير من بذور الخير 
والصلاح للفرد والجماعة معا - عكس ما القت 
التجارب الدينية الأخرى - آنا آومن بآنه لا 
تعارض بين الديمقراطية والاسلام» ولکنه طرح 
لم تتم تجربته في البلاد الاسلامیة حت الان» 
رغم كثرة الحدیث عنه». 





العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


تربین وتعليم 


المدرسة الفنلندية: نموذج متميز للمدرسة البنائية 


بقلم: د. مصدق الجليدىي 


أستاذ وباحث أكاديمي 
بالجامعة التونسية 
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تربيه وتعليم 


المدرسة الفنلندية: نموذج متميز للمدرسة البنائية 


دأبت البلدان المغاربية منذ حصولها على 
الاستقلال في نهاية الخمسينيات ومطلع الستينيات 
على الاقتباس في نظمها التربوية عن الفرنسپین» 
متبعة ما يصدرونه من إصلاحات ونظم توجيهية 
بصفة تكاد تكون حرفية» وإذا كان هذا مفهوماً في 
مطلع الاستقلال» باعتبار الخضوع للقاعدة العمرانية 
الخلدونية «إن المغلوب مولع بالاقتداء بالغالب»» 
ونظرا لافتقادها للإطارات التعليمية ذات التكوين 
العصری» فضلاً عن الاتفاقيات الثقافية الملزمة لها 
جميعاً أو لبعضها على الرفع من شأن الفرنسية 
على حساب اللغة الوطنیة» وما يستتبع ذلك من 
استصحاب لمختلف المعان والروی المندمجحة 
في هذه اللغة الأجنبية والقیم المستبطنة فیها. 
واليوم أصبحت المنظومة التربوية الفرنسية تشكو 
من صعوبات جمة» وتندب حظها أمام تراجع أداء 
آبناتها في الاختبارات الدولية 
فی مستوى أهم المواد 
التعليمية. فاذا كان هذا 
حال مدرسة حديثة عريقةء 


فما بالك بالمدارس التي 
ظلت تقتفى أثرها الحافر 
بالحافر طوال عقود 
طويلة؟ أعنى بذلك خاصة 
مان لدان ل ا 
أفليس الأجدر إذن» بهذه المدارس أن تيمم وجهها 
شطر مدارس أخرى عالمية أثبتت تميزها ونجاعتهاء 
على غرار المدارس الفنلندية والكورية الجنوبية 
والسنغافورية والنیوزلندية» وغيرها من المدارس 
الأسياوية والسكسونية التي باتت تنصدر ترتيب 
نتاتج الاختبارات الدولية؟ ‏ 


لهذا الغرضء اخترنا التوقف فى هذه المقالة 
عند واحدة من آنجح هذه المدارس» وهي المدرسة 
الفنلندية» لنتعرف على بعض أسرار نجاحها. 


فقد کشفت منظمة ۴۱5۸ عن نتائج التحقيق 
الذي أجرته حول التقديم العالمي نتائج المتمدرسين 
دون ۱۵ عاما. وقد فضی هذا التحقیق ال تصدر 
فنلندا تلامیذ العالم في اختصاصات الریاضیات 
والعلوم والتعبیر الکتای لثلاث سنوات على التوال. 
ویعزی ذلك أساساًء إلى اتباع هذا البلد الأسكندناق 
نظاماً تعليمياً وتربوياً فعالا. ۱ 


نححت فنلندا: لة في 

مغل المدسة الفرنست شك لظام بيداعوجي ونربوي 

متناسق. يعقوم على تركيز 
نظام المجموعات 


لقد نجحت فنلندا بسهولة» في وضع نظام 
بيداغوجي وتربوي متناسقء يقوم على تركيز نظام 
للتلامیذء الهدف منه أساسا جعل الفرد-المتعلم 
محورا للعملية التعليمية- التعلمسةء أوكما يصرح 
مدير أحد الأقسام التربوية ۷۴5۸ ۸۲۲۸5 آن هذا 
النظام يسعى إلى «منح کل متعلم مساعدة فعالة من 
خلال إذكاء قدراته الذاتية في أقل زمن ممکن». 


ويحرص هذا النظام على أن تساهم الهندسة 
O E E‏ 
للتواصل بين مختلف الفاعلين التربويين في تحقيق 
هذا الهدفء كما هو الحال فى مدرسة لامالا6) 
۸25۲۸۱. والجدير بالتنويه أن مدة التمدرس لدى 
تلاميذ فنلندا تتراوح بين 1 
و۲ سنة» باعتبار أن إجبارية 
التعليم تبداً من سن 
السابعة ال حدود السن ۱۷. 


التعليم الفنلندي إلى 
الأولياء هامشاً من المشاركة 
في العملية التربوية داخل 
المقسسات التربوية» من 
خلال نظام المجموعات (مجموعات مساندق)» وهو ق 
دنا ملق ماما عن التطامر السافاق ls‏ 
لمعاينة هذا الفارق متابعة سلوك التلامیذ الفنلندیین 
في مدارسهم حيث یقترب هذا السلوك أكثر إلى 
الاتشفلة الحرة الموجية ها الدروين «الناضيطة 
«. «فالسبورة التفاعلية - كما تقول المدرسة ۱۸۴۱۲۸ 
۷ - تو قر مقارمة ملموسة للمعارف ق القسم ف 
عنها الطراتق التقليدية» حيث یقبل علیها التلامیذ 
لتقدیم آجوبتهم و|سهاماتهم» وكأنهم في خلية نحل 
i Ss lleh‏ 


غير أن عوامل النجاح في هذا البلد» لا يمكن 
أن تُفسر فقط باعتماده لوسائل تكنولوجية متطورة» 
وإنما يعود هذا النجاح خاصة إلى المقاربة المعتمدة 
في النظر إلى قدرات التلميذ ومكتسباته؛ فالمري 
الفنلندي يرفض بشدّة الحديث عن التلميذ الفاشل» 
-١‏ التصريحات المذكورة في هذا العنصرء مترجمة عن الفرنسية عن التقرير الذي أعدته 


مارلين بومارد (انظر الهامش السابق) أو عن مقال جولي لل اهل ابا( الصادر بمجلة 
م ۲۰-۱۰-۲۶ 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 








تربيه وتعليم 


المدرسة الفنلندية: نموذج متميز للمدرسة البنائية 


وإنما يوجد بنظره تلاميذ يحتاجون إلى مساندة 
خاصة تضبطها المؤسسة التربوية بدقة ثم تعالجها 
وفقا لوضعية التلميذ وبشكل فردي» وهو الأمر 
الذي ينسحب على التلاميذ المهاجرین» رغم قله 
عددهم و المدارس الفنلندية» حيث إن نسبتهم لا 
تتعدی ۲ 


ففی مدرسه ۲5۳0۵۵ مثلاء بوجد بعض التلامیذ 
من أصول صومالية وروسية ومكسيكية آغلبهم بصدد 
تقوية مهاراته م في اللغة الفنلندية» ضمن نظام 
شم اه وم عددهم المسدوة ضار ا 
إضافية تخصص لهم. لا فقط لتجاوز الصعوبات 
التي تعترضهم في اللغة الرسمية للبلد» وانما للتمکن 
من استیعابها على نحو جیّد. يقول آحد المسوولین 
:N54 5‏ «نرفض فكرة اللامساواة بين التلامیذ 
ف المدرستة». التلمیذ ق المدرسة الفنلندية «زیبون» 
فل حد تعببر الأستاذة کلود سار التابعة للمعهد 
الفرنسی بهلسنک. والمقصود بذلك أن الاطار 
التربوی فى خدمة نجاحه وبصفة متمبزة. لا تقدم 
له الا بضاعة معرفية 
وبيداغوجية جيدة. وجودة 
المعرفة هو في مدى 
آجرآتها ومناسبتها لنسق 
التلمیذ في التعلم وکذلك 
في مستوی تحصیله لها. 
والمعلم الذي لا يرضى 
عنه الاأولیاء لفشله فى 
Na‏ 
oad‏ 
الاستمرار في عمله. «إذا ما 
واجه التلميذ صعوبات ي التعلمء فنحن المسؤولون 
عن ذلك بدرجة اولى» وعلينا إيجاد حلول لذلك»: 
يقول المعلم كاري بتكانان. 


لقد أظهر تقرير ۱5۸ خلال السنتين ۲۰۰۱ و۲۰۰۳ 
أن المدرسة الفتلندية هی آکثر المدارس عدالة من 
حیث التعامل مع التلامیذ بقطع النظر عن آصولهم 
الاجتماعية أو المهاجرة؛ فكل آنواع المساعدة المقدمة 
إلى تلاميذها مجانية وسوق الدروس الخصوصية 
(التدارك) لا وجود له. فالدولة الفنلندية تخصص 
نسبة تصل إلى 1 7 من الناتج الداخلي الخام للاستثمار 
في مجال التربية والتعلیم» وهو قطاع يتمتع بأكمله 
بالمجانية. 


المربي الغنلندى يرفض بشدة 
الحديث عن التلميذ الفاشل, 
وإنما يوجد بنظره تلاميذ 
يحتاجون إلى مساندة خاصه 
تضبطها المؤسسة التربویث المؤثرة على المعارف 





توفقت مدرسة 25500 الفنلندية فى ابتكار 
بيداغوجيا تحمل بصمات كبار علماء البيداغوجياء 
وتتمحور حول مفهوم التعلم عبر الفعل ۱60۲0۱9 
09 ۰0 وهو ما يتوافق مع المقاربه البنائية 
التى تعتبر التعلم فعلاً في الأشياء'. ومن شأن هذه 
التعلمية الناجعة أن تمنح للمتعلمين مستقبلا- أي فى 
المرحلة الثانوية - مقاربة أقل نظرية من تلك المتاحة 
للتلاميذ في مدارس أخرى أوروبية» كالمدرسة الفرنسية'. 


وينسحب هذا النهج البراغماق حتى على مادة 
الرياضيات: يقول جول فاليجر مدير معهد البحوث 
التربوية في جامعة جيفاسيكلاي: «حتى المعارف التي 
تستهدف التمكن من علم الرياضيات ليست واحدةء 
الثانوي ي مادة الرياضيات يستهدف وضعيات 
محددة» تحتاج كلا منها إلى معالجة وحلول من نوع 
خاص». 


ان هذه المقاربة 
آوفرء لتضدر قائمة البلدان 
ای من تست 6A‏ 
لاسیما وآن هذا المشروع 
الدولي يركز أكثر تقییماته 


الوسيلية والتطبيقية (عا 

(savoir-faire‏ ۳ من 

ترکیزه على المعارف 
النظرية الخالصة. كما تجدر الإشارة إلى أن الطرائق 
البيداغوجية تختلف من مدرسة إلى أخرى. والملفت 
للانتباه في التعليم الابتداق والثانوي بفنلندا أن 
الإشراف البيداغوجي على المستوى المركزي محدود. 
يقول السيد جول مبينا محدودية التدخل المركزي 
«تخصص وثيقة بيداغوجية ب١٠٠‏ صفحة للمتعلمين في 
سن ما بين ۹-۱ سنوات ووثيقة أخرى بنفس الحجم 
لمن هم قي سن ما بين ۱۷-۹ سنة». وق المقابل» فان 


۲- يكون هذا الفعل ماديا ي البداية» ثم يتم استبطانه ليتحول إلى بنيات معرفیة» مثل 
التحليل والتركيب بالذهنء كما في الرياضيات والتفكير الفلسفي» وهذا التحول يمكن 
من رفع درجة الفعل في العالم من خلال عملية الاستباق والتخطيط المنهجي لذلك 
الفعل. 

۳- كل تلامذة المدرسة الفنلندية البالغين خمس عشرة سنةء يحذقون الطبخ واستعمال 
مكنة الخباطة وأدوات النجارة الخشبية والمعدنة. 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 
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mî 


11101 
التسییر» باعتباره | ممولة 
للمدارس» وتعید توزیع ما 
توفره الدولة من حاجیات 
أساسية فضلاً عن کونها 
الساهرة على تأمين جودة 
العملية التربوية بالبلاد. 
ويشير السيد جولي مدير 
البحوث التربوية إلى انه 
مهما اختلفت المناهمج. 
فإن كل المدارس تصل 
إلى نفس المستوى 
المطل وب» وهو ما يطرح التساؤل التالي: هل أن 
الأمر يعود إلى أن كل مدرس فلندي يضع نصب 
عينيه الانتظارات الأوروبيةء آم آن ذلك النجاح هو 
ثمرة سياسة اللامركزية؟ وهذا أمر مستبعد نوعا ماء 
خاصة وأن هذا البلد قد تكوّن بداية على المركزية 

وتدخل الدول4. 


يؤكد السيد جول على قناعة مفادها «آن على 
الدولة أن تهتم فقط بالنتائج» على أن تترك للمدرسة 
الحرية الكاملة» لتحدد الوسائل الكفيلة بالوصول 
إليهاء حيث تمنح المؤسسة التربوية استقلاليتهاء 
وتشجع المدرسين الذين بهم نجحت فنلندا في وضع 
النظام التربوي الأكثر جاذبية في أوروبا». وعملياء 
فإن المجتمع والبلديات ورؤساء الأقسام التربوية 


ان هذا النظام التربوی الذی 
تجنب تركيز تعليم يقوم على 
المنافسة قد مهن زمر« 
أعداد التلاميذ من الدخول الى 
التعليم العالي 





يمنحون المدرسين حرية 
التصرّفء بل توفر لهم 
عدة مساعدات من اهمها 
دزت اون ام ف 
تقول السيدة المربية 
هارق: «لقد تلقيت صحبة 
زملاي تكوينا يستهدف 
القدرة على اعتماد السبورة 
الرقمية التفاعلية» وتطالب 
بأن تتولى الجامعات تكوين 
هؤلاء المدرسينء بدلا من 
البلديات (من حيث الإشراف). وهكذا فى مثل هذه 
الأجواء المفعمة بالثقة» يصبح المدرس واثقامن 
قدرة تلامیذه على التقدم. 


إن المدرسة الفنلندية تمنع منح أعداد وعلامات 
للتلاميذ إلى حدود سن ۱۲ سنة؛ فطول هذه الفترة 
لا وجود لتلاميذ نوابغ وآخرين فاشلین» بل كل تلميذ 
يتابع تقدمه في المعرفة وفقاً لنسقه الخاص بهء 
ولذلك ينتفي الرسوب قبل المرحلة الثانوية؛ وعند 
الحاجةء فان نظاماً للمساعدة يوضع موضع التنفيذء 
والأهداف محددة دائما على مستوى المنظورء حتى 
«لا يشعر الطفل بالإحباط ويتسنى له أن يلاحظ 
التقدم الذي يسجله». 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 
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وختاما» فان هذا النظام التربوي الذي تجنب 
تركيز تعليم يقوم على المنافسة قد مكن نصف 
أعداد التلاميذ من الدخول إلى التعليم العالى. 


وتسعى الحكومة الحالية عازمة ألا تقنع بلادها 
بهذه الريادة العالمیة» بل تطمح إلى تحقيق مزيد 
من الاستقلالية للمدرسة الفنلندية. كما أنه قبل موفى 
سنة ٠09‏ ستفتح أبواب الاستقلالية- التى كانت وراء 
نجاح التعليم الثانوي- أمام الجامعيين كذلك. ورغم 
تصنيفها الأول من قبل ۲۱۹۸ في ثلاث سنوات متتاليةء 
فان فنلندا لم تغلق ورشة الاصلاح التربويء» وظلت 
تتخذ من التواضع ديانتها الثانية» وتعتبر أن أمامها 
عملا آخر طويلاء حتى تقترب من درجة الرضا عن 
الذات. 


إن المهنة الأكثر شعبية لدی الشباب الفنلندي 
فخلال هذه السنة تقذم 


من خلال اطلاعه على النمادج البيداغوجية السائدةء 
من أجل الوصو في النهاية إلى الرفع من مستوی 
هذا التفكير إلى الدرجة الق تمكنه من بناء اخلافيات 
المهنة». 


واشاء الكو ينء فضل اساسا OTR‏ 
المجموعة على اعتبار أن الاتتداب الذي يتولاه مدير 
المدرسة يؤدي بالمدرس إلى الانتماء إلى فريق عمل» 
ويخضع طيلة حياته المهنية إلى التكوين المستمر 
الذي يوفر له كل الإمكانيات لمزيد تطوير أدائثه. 





مشروع تعليم جديد يعذ للحياة العملية: 
على الرغم من النجاحات التي حققها النظام 
التربوي الفنلندی» فانه يستعذ ي الوقت الحالىي 
لإطلاق مشروع نظام منهاجی جديد للدروس. وهذا 
النظام الجديد هو بمثابة 
اصلاح جذري للمنهاج 


لها ٠٤٠١‏ مترشح من جامعة على الرغم من النجاحات الدراسي الفنلندي. وتتمثل 


يؤهلهم لتعاطي مهنة 
المدرس. غبر آن الاتتقائية 


دد من ساعات ال نروس 


لفنلندی, فانه يستعدٌ فى انر ده حالیا طرضه 


كانت حادةء فلم ينجح الوقت الحالي لإطلاق مشروع «تقلیدیة»؛ أي المخصصة 
منهم سوی ٠٠١‏ مترشح. نظام ر نهاجي جديد للدروس لمواد منفصلةء لافتراح 


تقول المكونة 2888| 
5 فى العاصمة 


الفنلندية: «إن ما یجذبهم 
إلى هذه المهنة ليس الراتب» وإنما الصورة التي 
يحظى بها المدرس فى المجتمع». ففي فنلندا الریف» 
وق بلدء التعليم فيه إجباري منذ سنة 1٩۲۱‏ يرتقي 
الأستاذ في نظر مجتمعه إلى مرتبة البطل الوطني 
(القومي)» فهو الذي يتكفل بإيصال الثقافة إلى السكان 
المعزولين. 


فمنذ سنة ٤۱۹۷ء‏ أصبح کل المدرسين يتمتعون 
بتكوين علمي في مستوى شهادة الماجستير -التي تتطلب 
سیسات من الم الوم اساسا 
هيمنة التکوین البیداغوجی المستند علی اختصاصات 
تربوية» تشکل فبها العبارات التالية کلمات مفاتیح 
لجوهر منظومة التدریس: الفعل والتفکبر الخلاق 
والتخلاق. فحسب المکونة ۷80۷۳085 یکون معنى 
ذلك کالان: «آولاء الاعتماد على الحركة والفعل» حيث 
الد تسس اف اا مره 
الثانية فى العمل. ثانياء عليه التفكير في واقعه المهنى 


تعليم عابر للمواد. تقول 

لييزا بوهجولينان فأ أا 

0 المسؤولة عن 
تعليم الشباب والكهول بهلسني أن هذا الاختيار 
«يمثل تحولاًكبيراً فی التعليم الفنلندی» وهو تحول 
لم يزل ي بداياته الأول»“ ۲ 


ويزيد بازي سيلاندر /5113006 أئة۴» مدير تنمية 
العاصمة الفنلندية, الأمر إيضاحا بقوله: «ما نحتاجه 
الی وم هو نوع مختلف من التعليم يعد للحياة 
العملية...لذا يجب أن نقوم بتغييرات في المنهاج 
التربوي» بما يستجيب لاحتياجات الصناعة والمجتمع 
الحديث». 


See Richard Garner, “Finland schools: Subjects scrapped and replaced‏ -ع 
with <topics> as country reforms its education system’, in THE INDEPNDENT,‏ 
Saturday ٠ع‎ April 0‏ 

Online: http://www.independent.co.uk/news/world/europe/finland- 
schools-subjects-are-out-and-topics-are-in-as-country-reforms-its- 


education-system\1۰1۲۹11-.html 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 
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ويأقٍ هذا التوجه الجديدء ليحقق موضوعياً 
اختیارا ایستمولوجیاء لظالما نادی به علماءء امال 


ادغار موران ۱۱۵۲۱۲ ۰۴092۲ وتربویون تارون على 


الشکل المدسی التقليدي الموغعل ق الاصطناعيةء 
آمفال فرنس وا یی «François Audigier‏ وق 
فانسون۷۱۳6۵۳۱۲ yلا6»‏ وهو خيار يلتقي مع ما اشر 
بالتعليم السياق والبيداغوجيا الإدماجية» ويستجيب 
لمتطلبات التعامل اليسير مع سوق الشغل وواجبات 
المواطنة وحقوقها التي تنتظر خريجي المدارس 
والجامعات. 


هذه إذن» بعض أسباب وأسرار نجاح المدرسة 
الفنلندية وتميزها العالمی» رغم العدد المحدود 
لسكان فنلندا واستقبالها لجنسيات مختلفة تعمل على 
تمكين آبناتهم بكل إنصاف من نفس حظوظ نجاح 
ابناء الفنلندیین» مع اعتماد الفنلندية لغة رسمية 
للتدريس؛ بينما تحظى البلدان المغاربية بعديد 
الإمكانيات والمعطيات البشرية والطبيعية والثقافية 
التى تبوئها لمنافسة» مثل ذلك البلد الرمادي لو 
توفرت الإرادة السياسية الحقيقية المكرسة لديمقراطية 
اجتماعية تشاركية والمطبقة بكل انضباط لقواعد 
الحكامة الرشيدة المرتكزة على مفهوم المواطنة 
الفاعلة والمسؤولة. 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


۳۹ 











بقلم : د. عبد الخالق التريدي 


يواصل المفكر التونسي يوسف 
الصدیق, الباحث في الفلسفة 
والأنثروبولوجيا البحث والتنقيب في 
أركيولوجيا المغاهيم والثقافات 
والحضارات والآديان: من خلال 
النساول والكخشف عن مفغهوم 
الغيرية في القول القرآني: معتمدا 
القراءة الفاحصل والفهم التجاوزي, 
موظفاً لذلك معاول التفكيك 
والنفد والاجتهاد؛ ويعدم هذا كله 
في إصداره الجديد تحت عنوان: 
الأخر والاخرون في القران» والذي 
صدر في طبعته الآولى عن «دار 
التنوير» سنة ١00‏ ). 


أركيولوجيا الصديقي 
والكشف عن الآخر والآخرين 
فى القران 








الاخر والاخرون 
فى القرآن 
سر 











یحتوی الكتاب على ١١‏ صفحة؛ توزعت على 
مقدمة وستة فصول وآخر للملحقات» يجمعها مشترك 
الدفاع عن عقل اسلامي متنور» فاحص وناقد» يعمل 
الاجتهاد والسوال والنقد تفاعلاً مع الغير ومنفتحا 


عليهء سواء المشارك أو غير المشارك لنا فى الملة» باحثاً 


عنه ف الثقافات والحضارات 


والانشقاقات (عثمان وخصومه» علي وخصومه, عائشة 
وخصومها...)» إلا نها لم تستطع أن تجد حلولاً 
وإمكانات للتجاوز؛ بل هي اليوم منبع المعارك التي 
نخوضها ق البلاد الإسلامية بدعوى إقامة ما سماه 
الصدیق بالخلافة الاسلامية السادسةء الق ترقض 

التسامح والتآخی والتعایش 


والديانات اا o.‏ الانسان الكون» ليعيد 
متسلحاً بالتطور العلمي يعد حتاب الصديق. حتابا بذلك التاريخٌ نفسه وكأننا 
المعاصر ف قراءة النصوص محرضاً ومثيراً لكثير من في دورات خلدونية؛ فهل 


والتفسير والحديث والتاديخ التررراؤلات والإحراحات |رفحريةق من حق الدين أن يتدخل 


والمعجحم والحضارذ.... 


ق الفضاء العام أمر ان ذلك 


وتتخذ فصول هذا الكتاب مبعترا ومحللا للأفكار ليس من حقه؟ 
العناوين التالية: حمیعها, ومعيدا ترحيبها 
ل ینطلق الصدیق ق 
يتخذ الفصل الأول ۱ ی جوابه عن هذه الاستئلة 


عنوان «القراءة والاخر», 

والثاني» «الاخر ق التاریخ 

الديني». اما الفصل الثالث» فعنوانه «الاخر 
الميتافيزيقي»» بينما الفصل الرابع «ي تجديد القراءف». 
ويتناول الفصل الخامس «الاخر والموروث»» والفصل 
السادس «الاخر الثقاق». وختاما ينهي الصدیق کتابه 
بفصسل خاص ب«الملحقات». 


يعد كتاب «الاخر والاخرون ی القرآن» كتاباً 
e, e‏ لكثير من التساولات والإحراجات 
ا مبعثرا ومحللاً مكدر جميعهاء ومع دا 
تنويري» وهو بذلك ينأى 


وغيرها من جدلية اللص 

والعقل والواقع» حيث 
يبدأ بالإشارة إلى المفكرين الإسلاميين العقلانيين 
الذين أشهروا سلاح العقل» ودافعوا عن عدم تدخل 
الدين ي قضايا الشان العامء كالزمخشري المعتزلي 
في مدونته «الکشاف»» وكذا ابن رشد الذي أقر بأن 
القراءة الوحيدة المتبقية ق غياب النبوة وانقطاع 
الوحي هي القراءة العقلانبة, الا أنه سحب من 
الفضاء الفکری قروناً عديدة» ونفس الأمر يتجدد 
ي الفكر الإسلامي المعاصر من خلال نموذج محمد 
اقبال» مما جعل هذا النوع من التفكير بصطدم 
بآلة الدوغمائية العنيفة 

التي لم تتردد في صد وكسر 


عن کل القراءات الدوغمائية ببحت الصديق في حتابه عن كل المحاولات العقلانية 
ذات الطابع المدرسي؛ مساله العلاقة مك الاخر في نهاتیاء بل آرید لمنل هنا 
ويتساءل الصديق من خلال القرآن. ويحعلها ذات أولوية الزرع الإقبار غير الإثمار. 


هذا الكتاب عن الآخر 


وق المقابل» يقدم الصديق 


والقخرين من منظور لول كبيرة داخل القول القلانی <١‏ شهادات وأدلةعلى بعض 
الإلهيء مُنطلقاً من ظاهرة مغارنه بالاعتقاد حالات الاجتهاد والقراءات 


متحدد۵» تخبو وتظهرء 

متخذة اوسا جدييذا 

وتشغل بال الإنسانية 

جمعاء» وهي ظاهرة التفكير في القضايا الدينية؛ وان 
كانت المسألة قديمة قدم استخدام العقل في مواجهة 
الخرافات والأساطير وكل فكر دوغمان» فإنها اليوم 
تلقى بظلالهاء بل تشكل عقدة تاريخنا وحضارتنا 
الإسلامية» وأساساً لكل مشاکلنا السياسية والدينية 
والفكرية والثقافية والاقتصادية الراهنة؛ وتسرد علينا 
كتب التراث الإسلامي بداية ونشأة هذه التصدعات 


الجديدة والمتقدمة لمعان 
القرآن من داخل الثراث 
التاريخي الإسلامي» مثل 
عمر بن عبد العزيزء وهارون الرشيد وغيرهماء حينها 
لم يكن القرآن مستعصياً على الفهم» بل كان سلساً 
فى أفهام من جعلوا باب الاجتهاد والفكر مفتوحاً. أما 
قارئ اليوم» فيجد عسراً في التعامل مع القرآن» وذلك 
نظرا لأميته العلمية والفكرية» إذ لم يعد يميز بين ما 
أسماه السلفيون «الكون» الصالح لكل زمان ومکان» 


وبين ما ارتبط منه بظرفية تاريخية معينة خاصةء 


دوا 
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کک : 


انقضت بانقضائها؛ ويذكر الصديق أن الطرح الذي 
يدعو إليه لیس جدیداء بل هو طرح معتزلي قدیم» 
يجعل من القرآن قولاً إلهياً متطورا؛ ليس تطور 
الاشیاء والاجسام» بل تطور تفاعل الأفهام والعقول 
والذوات مع هذا النصء الذي يكشف في کل مرحلة 
عن منطق وفهم وقراءة جديدة» وهذا ما دفع 
الصديق إلى القول بأن القرآن المتعالي قول إلهيء 
وأن المصحف المحايث بشري إنسان؛ ويشهد بذلك 
حتى من هو أبعد من الفكر الإنساني والتسامح» مثل 
تيمور لنك الذي قال عن القران في حواره مع ابن 
خلدون: «القول إلهي. أما الأذن» فإنسانية»؛ فالقرآن 
تأطير كوني وتنظيم إلهي للإنسانية وللعالمين. 


يبحث الصديق في كتابه عن مسألة العلاقة مع 
الآخر في القرآن» ويجعلها ذات أولوية كبيرة داخل 
القول القرآن مقارنة بالاعتقاد, فاذا کان هذا الاك 
شخصية مرتبطة بالفرد 
من خلال إيمانه وتصديقه 


وتفتحها على منافذ التطور؛ ولا يتأق الفهم الصحيح 
للقول القرآني عند المفکر المعاصر إلا باستعمال 
العقل وركوب العقلانية. 


وق سياق منهجه الأركيولوجي في الدراسة» ينشغل 
الصديق بالبحث عن الآخرء والكشف عن هذه العلاقة 
الغرية ضمن سيرورة التاريخ الديني من آدم وقابیل 
وهابیل» مروراً برحلة أرضية» واستنطاقا لرمزيتفا 
ودلالاتها المجازية؛ فمنذ أن اتخذ اللّه إبراهيم خلیلاء 
شون | بموسى وعيسى وصولاً ان سيدنا محمد» فقد 
شكلت تاريخ الإنسانية 5 وعقاند وأديان؛ ومن هذه 
السيرة التاريخية الدينبة» يُفهمنا القول القرآن معان 
الظلم والعفو والكفر والإيمان والذكر والنسيان, 
ويعلمنا كيفيةً العفو على زلة الآخر مهما عظمت. 
ويحذرنا من الوقوع في أحادية التأويل التي قد تؤدي 


إلى نسيان الله وعبادة الأوثان. 


يدعونا الصديق إلى 


لعل من أفضل ما يناط بالعقل مقاربة النص القرآنء 


أو عدمهء فإن الغيرية الاسلامی: تعلمه من القران وآن نفتح غرائب التراث 

وغايتهاء وتمثل القاسم ١‏ اه ۱ على التفكير الفلسفيء إذ 

المشترك لبناء کون بشري حسب الصدیق ان يساتل هذا يشير إلى أن بعض القضایا 

متکامل ومتسامح؛ وهو النص المتعالي, لیس ماباب الإشكلية في ثنايا القول 

بذلك يرى أن دراسة هذا التشكيك في صدفیته,بل من الإلهيء والي تأسست عليه 

الاخر - مهما كان مختلفا . 0 مقاربتنا الكلاسيكية للعالم 
باب تجديد قراءته وفهمه 


عنا- ضرورة لتبيان نقاط 
الالتقاء والتقاطع معهء 
وآن الاقتصار على مقاربة 
أحادية لديانات التوحيد 


واقصاء الديانات غير التوحيدية يشكل إدراكاً ناقصاً 


ومعرفة قاصرة بالآخرين. 


یبین الصديق أن الفهم الجيد والمتجدد للقول 
الإلهيء ولمعانيه ودلالاته اللامفكر فيها أو المتستر 
عليهاء يتطلب التمييز بين القرآن والمصحف وبين 
المتشابه والمحکمء وبين آهل الكتاب والأميين» وبين 
المطلق والنسبيء وبين الكون والخاصء كما یتطلب 
الكشف عن دلالة النبوة وجوهر الوحي والتوحيد 
ومعنی الإسلامء في أبعادها القرآنية الكبرى والعظيمة, 
بعيداً عما تكلس ف الأفهام السطحية للرسالة 
المحمدية» خاصة وآن المسلم انقطعت عنه النبوة 
والوحي» في حين توفرت لديه كثير من آلیات الفهم 
الق تمكنه من الاستزادة من المعارف» لتعمق القراءة 


كالعلاقة مع الآخر «الفرد» 
و»الكافر» وكلمة الجهاد زمن 
الرسول» لم تتخذ قط بنية 
المطلقء فتارة كان الرفض 
والمواجهة» وأطواراً كثيرة تتخذ معنى ظرفياًء بل نجد 
النص القرآني يأمرنا بأن نجنح إلى السلم؛ فالعالم 
انبنى على الغيرية من خلال وجود الخطأ والصواب» 
والظلم والعفوء والأنا والآخرء كما أن الانسان في 
القرآن لا يحقق إنسانيته الكونية إلا من خلال معاملته 
مع الناس وفقا لتجليات الغيرية هاتهء فلا يُلبس 


إيمانه بظلمء فيكون كافراً ظالماً مسرفاً ومدعياً 


للألوهية؛ والقارئ الحصيف حسب الصديق» آمام 


الحرية التامة في فهم النص تعد ا بالزمان والمکانء 
أو إطلاقاً ي تجاوز الظرق. 


ولا يرتبط الآخر - حسب الصديق - دوما بما هو 
ديني» فقد يتجاوزه إلى الجغرافي الأوسع والأشملء إذ 
يكشف المتن القرآنی عن فضاءين متناقضينء أحدهما 
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الا ت 


سلي» وهو بدوي قرويء والاخر إيجابي» وهو مدينيء 
ويستنتج بآن تاسيس الدولة الإسلامية المحمدية كان 
بالضرورة انتقالاً بالآخر من فضاء التشظى والظلم 
والضيقء إلى فضاء التعارف والانفتاح والتعايش 
والسلم. 


يضعنا الصديق أمام اشکالبة البحث عن الآخرء 
وكشف العلاقة معه من داخل المتن القرآنيء هن 
خلال مراجعة كل مداخل علوم القران وأبوابها ٤‏ 
المدونة الكلاسيكية» باعتبارها علوماً متأخرة النشأة: 
وذلك بالانفتاح گل علوم إنسانية حديثة ساهمت 
في تحليل وتفكيك وقراءة النصوصء مثل أعمال 
تشومسكيء والتوسيرء ورولان بارث» وغیرهمء بل 
إن كل قراءة جديدة تستوجب آليات ومنااهج علمية 
متنوعة» ددا عن محدودية الرویه الهووية الضيقة 
الى تعبش مع اللص القران ي القرن الأول للهجرةء 
وكأن التاريخ حسب الصديق توقف في هذه المرحلة 
من الإبلام؛ ويراهن الضدمق على أنه ليتس هن 
الخسارة في شيء أن نجدد قراءة القران» وان مدا سم 
الصفرء وليس معنى هذا أن نرمي هذا الکم الهائل 
من التراث» بل بالعكسء فقد أفادنا كثيراء لكننا 
اليوم تنطرح أمامنا أسئلة راهنة متجددة, تدفعنا 
ال البحث عن اجوية من داخل النص القرآني نفسه؛ 
فالقول القرآی ثابت» ويساط صدقه مطويء لا يسأل 
عما لم يقلهء لکن على القاری الباحث أن يستنطق 
دلالاته ويتدبر منطوقه واللامفكر فيه والمسكوت 
عنهء وإلا كان منغلق الفهم ومحدود الأبعادء بل انه 
يمنحنا مجالاً أوسع للدراسة والبحث. 


لعل من أفضل ما يناط بالعقل الإسلامي, 
تعلمه من القرآن في المرحلة الحضارية الراهنة حسب 
العد ين ان e‏ الا لبس هن 
باب التشكيك في صدقيتهء بل من باب تجديد قراءته 
وفهمه وفتحه على آفاق العلوم الإنسانية المعاصةء 
والاستفادة من انفتاح القرآن نفسه على الآخر لغة 
ودينا وحضارة وثقافة وفكراً وتاريخاً...وأن نخرج 
بالعقل مما سماه أركون «الجهل المؤسس»» ومن 
دائرة المقدس المصنوع - التي غلقت الأبواب أمام كل 
قراءة جذيدة - ال شساعة الف ر الوم و هن الجوار 
والتعانش والتواصل والاعتراف» من خلال نتخصسب 
القول الالهمي اخصابا» وفهمه فهماً یتجاوز الرؤى 
الضيقة المغرضت» وال نتغلق عل راتا فتنغلق 
معرفتنا بالاخر. وفي ذلك يقول محمد إقبال: «فواجبنا 
أن نرقب في يقظة تطور الفكر الانساني وتقدمه» وأن 


نقف موقف النقد والتمحيص». فالعقل الذي لا ينظر 


واحترام التعدد والاختلاف» هو عقل أناني دوغمانٌ 
واهم» م متعصب ارم لا ری إلا حل الکیف ولا 


علینا أن نقبل کمسلمین عقلانیین بالآخر الانساني» 
ون تتعامل معه کما هو مختلف عا مادام الایمان 
سرا مكتوماً لا يظهر للعیان» وما لم نؤمر بشق 
الصدورء ولا نعلم الغيب؛ اما ان نكتب رايا نجتهد 
فيه فى الدین» ونعمل العقل والتفكير الذي منحنا 
aul‏ عن سان وان يض ال تاريل 
النصء وما يعلم تأويله الا الله» فتشت لنا الردة 
والتكفير فليس هذا من الإسلام في شيء. 
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يمكن للقارئ أن بتعرف على تفاصيل 

اوق عن كل هذه الإصدارات وغبرهامن 
إصدارات المؤسسة» بالاضافه ال التعرف 
ل ا الي ل الا 
جمیع إصدارات المؤسسة عبر ربوع 
الوطن العري عبر الولوج لموفع مؤسسة 
«مومنون بلا حدود للدراسات والاأبحاث» 
الخاص بالکتب عل الرابط الرسمي التالى: 
book.mominoun.com‏ 





إصدارات 


ولاية المظالم في الإسلام 


يدس ق آي 


ولاية المظالم في الاسلام 
النلدلیر زاوها لاس 





تفع شعي افج 
= 


قدم الباحث التونسی محمد الزاهى 
يي في مؤلّفه المعنون ب «ولاية المظالم في 

الاسلام التنظير والممارسة»» بحثاً وافياً 
6 عن قضية العدل ف التاريخ الإسلامي, 
بوصفها إحدى أهم الركائز التي بشر ونادى بها 
اما معنن قدوية» كونة وين مساواة رر انم 
والجور بين العباد» ويعتبر البشر سواسية في الحقوق 
والواجباتء لا يفضل احدا عن غيره الا بالاحتكام 
للقانون والشريعة الإلهية في كل تصرفاته وأفعاله. 





كما یحاول الباحث التونسی الکشف ق کتابه عن 
ia‏ ونم ای ار 
من قيمة عظمی» وصفة الهبة يتصف بها الخالق كما 
تأکد العمل به في القرآن والسئة النبوية» إلى مجرد 
مبدأ مثالي يبتعد عن الواقع ومجریاته» خصوصا وان 
القضاءء وكما أثبتته الوقائع والأحداث التاريخية» لم 
يستطع أن ينال أصحاب الجاه الّذين كانوا يعتبرون 
أنفسهم فى حل من کل مفاهيم القضاء وإجراءاته 
وئوابته. ‏ 


ویری الزاهي ي کتابه. الصادر ضمن منشورات 
مؤسسة «موّمن ون بلا حدود للدراسات والأبحاث» 
وعن «المرکز الثقاق العری» ي الدار البیضاء وبیروت» 
والذي هو فى الأصل آطروحة دکتوراه» كان قد ناقشها 
الباحث في كلية الآداب والفنون والانسانیات بجامعة 
منوبة بتونس, أن «الحقاثق التاريخية آثبتت أن هذه 
الدعوة (العدل)» وغبرها من الدعوات الممائلة لهاء 
والتي بشرت بها الشراتع الاخری» وتناولتها العدید من 
الکتابات الفلسفية» آضحت مثالية» وآن معاملة الأفراد 
بکل مقاییس المساواة آمر طوباوي, وان الاسلام 
الذي نلمسه في النص (القرآن والسئة) ليس هو 
إسلام التاريخ؛ أي الإسلام الذي ماسه ولاة الأمور 


دوا 
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إصدارات 


الساهرون على شؤون الرعية» الأمر الذي أحدث خللاً 
في السير الطبيعي لنسق الحياة في صلب المجتمعات 
الإسلامية» واستوجب التدجّل بوضع آلية بديلة» إذ ان 
«اللّه يزع بالسلطان ما لا يزع بالقرآن». وتمثلت هذه 
الآلية التي أوكلت إليها مهمّة بسط سلطان العدل في 
جهاز القضاء». ۱ 


٠‏ وتطرق المؤلف إلى موضوع «النظر في المظالم»» 
او ما اصطلح عليه في ما بعد ب «ولاية المظالم». 
والی جاءت کنتيجة لتفمْی الظلم وتعدّد المظالم 
الصادرة عن ذوی الجاه واصحاب النفوذء کتدخل 
من السلطة السياسية, باعتبارها حامية للعدل وراعية 
له» وکذلك بسبب عوامل وظروف وملابسات عدةء 
اصطبغت اخانا بالصبغة الدعاثية خدمة لبعض 
الدعوات المعارضت» الأمر الذي آذى إلى تداخل الأمور 
واضطرابهاء حتى ي تحدید مفهوم الظلم. 


ولیس هذا وحسب» بل ان الباحث الزاهي» 
یعالج في کتابه آیضاء مسألة التزام السلطة المعرفي ة 
(الفقهاء) بالتتظیبر لولاية المظالم وتحدید مسارها 
ودورها وطرق عملهاء بعد احکام السلطه السیاسیه 
(السلطان) قبضتها علیهاء ليصبح التنظیر بعد ذلك 
ي واد وتصبح الممارسة ي واد آخر. 


ينبني مؤلف الباحث الزاهي «ولاية المظالم ي 
الاسلام»» على مرجعين مهمين من المراجع الإسلامية؛ 
وهما كتاب «الأحكام السلطانية والولايات الدينية» 
لأ الحسن الماوردی» وكتاب «الأحكام السلطانية 
لذي يعلى الفراء» بوصفهما مؤسسين لمدونة ولاية 
المظالم» خصوصا مع قلة الكتابات في هذا الشآن. 


يقسم المؤلف كتابه على ثلاثة أبواب رئيسة؛ 
أولها «مؤسسة المظالم: النشأة والتطور»» ويتضمن 
ثلاثة فصول: «المؤسسة القضائية فى الإسلام», 
فعنشاه موسسهة المطائي Lc O‏ 
المظالم ي الاسلام»» ویتضمن الباب الثاني الموسوم ب 
«التنظير لولاية المظالم»» فصلین: «التنظبر: المراحل 
والإشكال»» و»صورة ولاية المظالم عند المنظرین». 
آما الباب الثالث المعنون ب «ولاية المظالم بين 
التنظیر والممارسة»» فیشمل فضلين کذلك: «تجلیات 
تدهور ولاية المظالم» و»‌القضایا التي آثارتها ولاية 
المظالم». ۱ 


ومحمد الزاهی» باحث تونسی وأستاذ مادة 


الحضارة الاسلامية ومناهج تحقیق المخطوط العری 
بالجامعة التونسية» نشر نصوصاً مخطوطة» من بینها: 
«فهرس ابن غازي»» «فهرس ابن عطية الغرناطي». 
«معجم شیوخ ابن فهد»» «إتحاف الأخلاء باجازات 
المشایخ التجلاء لأ سالم العی‌اشی»» «شرح الشيخ 
بيرم غلل نظمه ق المفتین الحنفية بتونس»» «ارشاد 
الطالبین إلى شیوخ قاضي القضاة ابن ظهيرة جمال 
الذین». ۱ 


الفقه والتشریع الاسلامي 


قضایا منهحية 
في الفقه والتشريع الا سلامی 





© صدرت مؤسسة «مومنون بلا حدود للدراسات 

والأبحاث»» وضمن سلسلة آبحاثها المتنوعة, 

الکتاب الثاني الذي یجمع عدداً من مقالات 

وآراء مثقفین وباحثين ومختصین فى القضایا 

المهتمة بالدین والدولة والتشریع وغیرهاء في محاولة 

لطرح مقاربه منهجية نتوخی النفاد ال عمق الظواهر 
المعالجتة. 


وخصص موضوع الکتاب الثاني من آبحاث 
المؤسسة لمسألة ال «قضایا منهجية ف الفقه والتشریع 
لاسلامي» وذلك بالنظر إلى المرتبة الشريفة التي 
حازها الفقه بين علوم الإسلام» والدلیل على المقولة 
الشهيرة «لا خير في علم بلا تفقه»» ولکن ورغم هذه 
المرتبة التى احتلها الفقه فى سائر علوم الاسلام» 
الا أن للفقه کمفه وم دلالات واسعة وشاملة؛ فهو 
الفهم بالعمومء لکنه عند اصطلاح الاصولیبن 
العلم بالأحكام الشرعية من آدلتها التفصيلية» ومن 
هنا جاءت ضرورة اصدار الکتاب. 


ولأن ارتباط الفقه وباق علوم الشريعة بالدین 
وبالنص المؤسسء لا ينفي أن للانسان فاعلیته في 
تأسيسه؛ فهو علم إنساني يعتريه ما يعتري الانتاج 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 
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اصدارات 


البشري عموماً من عوامل النقص, ولان الزمان والمکان 
أيضاً عنصران فاعلان ي صياغة المنظومة الفقهيةء 
کان لزاھا علی کل مراجعة تتغیا تطویر المنظومة 
الفكرية والفقهیة؛ استحضار التاریخ کعنصر آساسي 
في بنية التشریع» نم نقد لبعض العناصر المؤسسة 
للمنظومة الفقهية التقليدية» كإلزامية التقلید ووصف 
الأحكام الاجتهادية بأنها آحکام اللّه. 


ویهدف الکتاب في معالجته إلى ملامسة هذه 
القضایا بالتفصیل وفي شموليتهاء والوقوف عند بعض 
المسائل» انسجاماً مع ما ارتأته «مؤسسة مؤمنون 
بلا حدود» لنفسها من أهداف معرفية تتعالى 
على التحيزات والفوارق العقائدية» وتفكيكاً للأسس 
والقواعد الفكرية للظواهر الفكرية والثقافة المغلقة 
والإقصاتية. 


ويضم الكتاب ثمانية معالجات متنوعة»ء تبدأ 


في النصف الأول منه بحوار مع الباحث التونسي 
حمادي ذويب حول أزمة الفقه الإسلامي البو 
آجراه معه الباحث المغری عبد الله ادااکوس ثم 
اس وه ای من منت الم وان ۱ 2 
العلوم الشرعية في مقابل المنهجية العلمية الحدیثة» 
تقارب الإشكالية المنهجية في العل وم الشرعيةء تلیه 
دراسة الدکتور محمد فاضل بعنوان «هل التاريخانية 
استراتيجية قابلة للتطبیق لاصلاح الفقه الاسلامی؟ 
حالة حدیث دما افلح قوم ولوا آمرهم امرة»» 
قمعا شدي اس مضه از اس امه وان 
تا ات ین 


ویقارب الباحث المغربي العربي إدناصر في النصف 
الثانى من الكتاب» علاقة التشریع بالسلطة السياسية 
في دراسته المعنونة ب «الخطاب الفقهي بين النهوض 
والسقوط»» وتناقش دراسة الباحث التونسی حمادی 
ذویب؛ المعنونة ب «إشكالية مشاركة العامة ف الاجماع 
الأصولى»» قضية تخص أصلاً من آصول التشريع 
ضمن المنظومة التقليدية. فيما يقدم الباحث عارف 


5 إن | 








ڪڪ 





كتابة السيرة النبوية لدى العرب المحدثين 


ات ن ازا 


ك السديرة النبونية 
لاک 7 لا ا 





عود الباحث التونسي حسن بزاينية ق 

يي كتابه الجديد «كتابة السيرة النبوية 
لدی العرب المحدئثین» الصادر ضمن 

86 منشورات مؤسسة «مومنون بلا حدود 
للدراسات والابحاث» وعن «المرکز الثقافي العري» في 
الذار السضاء ویتروت»ء ال الس النيوية: والتاليقات 
الغزيرة التي ألفت فيها من طرف المشتغلين بها من 
المحدئین أکثر من القدامیء وذلك بهدف تسلیط 
الضوء علیهاء واعادة قراء‌تهاء خاصة آنها تشکل 
«ظاهرةً ثقافية» فى حباة العرب والمسلمین المحدئین. 


ويضيف الکاتب في مولفه بأن کتب السيرة 
الخديدة استجلبت آقلاما شق لادباء» مثل توفیق 
الحكيمء ورجال سياسة کعبد العزیز الثعالي, 
ومحمد حسنين هیکل» وعسکریین کالصاع محمد 
فرج وغبره م کثبر إذ لم يعد التأليف في السيرة 
مخصوصا برجال الدينء والمؤرخين كما كان الأمر 
تما وا تا سم صوصاوان السيرة 
النبوية لم تعد ذلك النوع من الكتابة» الذی یعنی 
بالجانب التعبدي للمسلمین ق سيرة النی محمدء 
ولکن أيضا تلك الكتابة حول الرسول وما تحمله من 
رسائل فكرية» وما تضطلع به من وظائف أيديولوجية 
وسیاسیة» حسب الکاتب. 


ويشير الباحت التونسی «لقد حظیت علوم 
إسلامية أخرى بدراسات وفيرة ترضد طراثق المحدئین 
ي التعامل معهاء فافردت بحوث لمكانة الحديث 
البوى ي الفکر الإسلامي الحديث» وآخری لاتجاهات 
التفسور ي العصر الحدیت» بل لعله حاز أوسّع 
اهتمام. 5 الشبر الثبوبة الجديدةء فلم تحظ على 
کترتها بالقدر نفسه من الذرسء وما أنجز حولها من 
بحوث يكاد يقتصرٌ على بعض مُوْلفات آل اب العرب 


: - - 
ی 
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اصدارات 


المصريينَء هیکل وطه خسين والعقاد وغيرهم ... 
وق هذا الثحو نكت السير الي صنعها الشيعة 
المحدّثونء والتصارى العرب» وهي تصانيف این 
تَمَط ادر الزائجة التي تثخذ من المصادر اة 
القديمة عمدَةء ولذلكء فان انعدام دراسة وافية 
لمدونة الشيرة الحدشت, كان باعشنا سنا على هذا 
البحت». 


يتضمن الکتاب ثلائة آبواب» تبداً بالاول في 
موضوع «المحدئون وكتابة السبرة النبویة»» ویتضمن 
ثلاثة فصول فى «نقد الاصول: فى سيرة السيرة 
النبوي ة منذ اللشأَة حتی العص الحدیث» نان 
مدونة السبرة الحدیثة»ء و»السبر النبوية الحدیثة ق 
الدراسات»» ثم الاب الان حول «اتجاهات الكتانة 
فى سيرة النى خلال العصر الحدیث» وفيه ثلاثة 
فصول هی: «الخطاب التمجيدي الحديث وسيرة 
الرسول» و»جه ود منهجية وعلمية في كتابة السيرة 
خلال القرن العشرین». آما الباب الثالث» والذی 
يدور حول موضوع «وظائف الکتابة الحديثة في سيرة 
التى محمد»» فیضم فصلین؛ آولهما «الردود عبن 
المستشرقین في کتب السيرة النبوية الحدیثة»» وثانبهما 
«الوظائف الإيديولوجية والسياسية لخطاب السیرة». 


وحسن بزاينيّة باحث تونسي» حاصل على دکتوراه 
ق اللغة والاداب العريية؛ آستاذ مساعد ى الحضارة 
اه اسان رما موه 
ي بعض المجلات العلمية المحکمة» منها: «مسائل 
الخلاف بين أي حنيفة وفقهاء السئة من خلال كتاب 
الأحكام الشلطانية للماوردي» و» قضايا ترجمة القران» 
ترجمة بلاشير لسورة الّجم أنموذجا». 








أعلام فى الذاكرة ديوان الحرية وإيوان الكرامة 


محمد شوب 


أعلام فى الذاكرة 
و الدرية وروا سمت 





يقدم الکاتب المغري محمد طيفوري في 

مؤلفه «اعلام فى الذاکرة دیوان الحرية 
ی وایوان الکرامة»» نبذة تعريفية عن 
86 مسارات حياة مجموعة من آعلام الفکر 
والسياسة والأدب وعلم الاجتماعء في العالم العربي 
والاسلامي» سواء منهم أولئك الذین غادروا الحياة 
تاركين وراء‌هم کنوز المعرفة» شاهدة على أهم 
محطات حياتهم. او الباق منهم الذین مازالوا 
یعیشون الوافع بكل تجلیاته ومتغيراته. 








ویحاول موّلف کتاب «اعلام فى الذاكرة», 
الصادر ضمن منشورات مؤسسة «موّمنون بلا حدود 
للدراسات والأبحاث»» وعن «المرکز الثقاق العری» 
بالدار البیضاء وبيروت» والواقع في حوالى ۱۳ صفحة, 
أن يقترب من عوالم هولاء المثقفین الشخصية 
والفكرية» وآن یطلع على أثر جوانب حیاتهم الانسانية 
في صياغة آفکارهم ومواقفهم. وتجاربهم التي مثلت 
قيما خالدة في التضحية والبذل والتفکپر في هموم 
الآأمة والانسانبة. ۱ 


كما يبحث المؤلف في کتابه» وق معالجة بعض 
من جوانب حباة هؤلاء الأعلام» عن العلاقة الشائكة 
ال مبزت التقاء المثقف والسلطان» بين التضاد 
والرفض أحياناء وبين القب ول والانصهار في أحايين 
آخری» خصوصا عندما تصبح تلك العلاقة القائمة 
نين طرق السلطة الشياسيية والب اط الم 
ال ها ی لقو ala‏ 
مواقفه وحجمها ومدی قوتها وتأثیرها. 


ویقول المؤلف المغعری طيفوري فى کتابه. إن 
«الأعلام الق تحاول هذه السلسة استقراء مسار 
حياتها مختلفة أشد الاختلاف من نواح عدة کالتکوین» 


ها “اا ها 
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اصدارات 


ومجال الابداع» والبيئة» والانتماء وغیرهاء لکن القاسم 
المشترك الوحید ببنها هو اختبارها الانتصار لحکمة 
کونفوشیوس بقول الحقیقه والدفاع عن الحریة. 
فبغير الحرية لا نستطيع السعي إلى الحقيقة... وبغیر 
الحقيقة تصبح الحياة مجرد تسجیل لأقدمية زمنیة». 


ویشبر ال أن الشخصيات ال اختارها لکتابه 
«شخصیات رفعت في حياتها شعار «من یصبح حرا 
مرق... یظل عبرا طوال العمر» ض دا علی ماف 
آنواع السلطء السياسيةء الاجتماعية» الفكرية 
والدينية... الق لاحقتها طوال مسار اشتغالهاء بل 
ل وا ی ال حباء اراس 
منها بصوت عمیق ما ينفك پتردد في الآذان» یقول لك 
إن آستطیع أن أعطيك قلی.. فأصبح جائعاء أعطيك 
ثروق.. فأصبح فقيراء أعطيك عمري.. فأصبح ذكرى. 
ولكنني لا أستطيع أن أعطيك حريتيء إن حريتي هي 
دمي... هي عقلي... هي خبز حباني» لا لو أعطيتك 
إياهاء فإنني سوف اصبح شيئا له ماض.. ولکن لیس 
له مستقبل». 


يضم کتاب طبفوري ي مجموعه خمسا وعشرین 
شخصية تتفرق انتماء‌اتها على العالم العری 
والاسلامي تبداً بعبد الرحمن الکواکی» وعبد الله 
القصیمی» ومحمود محمد طهء على الوردی» عبد 
الرحمن بدويء محمد أركونء الطيب صالح» عبد 
الكريم خليلء بول باسکوان» جودت سعيدء المهدي 
المنجرة» علي شريعتی» عبد الله العروي» إدوارد سعيدء 
الصادق النيهوم» محمد عابد الجابري» عبد الوهاب 
المسيري» عبد الرحمن منیف» محمد أبو قاسم حاج 
حمدء نصر حامد آبو زید. عبد الكريم سروش, عبد 
الله حموديء عبد الجواد پاسین» عزمي بشارة» ثم 
أخيراً عبد الرزاق جبران. ۱ 


ومحمد طيف وري» باحث مغري وناشط حقوق 
من موالید قرية تدارت نواحي مدينة آکادیر بالمغرب 
سنة ۱۹۸۷, حاصل على دب وم الدراسات العامةء 
بجامعة ابن زهر بأكادير» وعلی شهادة الاجازة في 
القاکتون الخاض؛ بحامهة حفن الخامس آکدذال 
الرباط» ویعکف على تحضير آطروحة للدکتوراه بعد 
حصوله على شهادة الماستر ‏ العل وم القانونية 
بالقسم العري. 


نشر طيفوري العدید من المقالات بصحف 
وطنية وعربية» وکذا دراسات محكمة في مجلات 


دولي ة من قبیل مجلة «اضافات»» المتخصصء ق 
علم الاجتماع» ومجلة «سیاسات عربیة» الصادرة عن 
المركز العري للأبحاث ودراسات السیاسات» ومجلة 
«الحوار». وشارك إلى جانب أساتذة کبار في كتب 
جماعية» ککتاب «ثورات الربیع العري مآلات الانتقال 
السياسي والاقتصادي» الصادر عن مؤسسة «موّمنون 
بلا حدود للدراسات والأیحاث»» وکذا «جدلية التحول 
والاستمرار ي النظام السياسى المعغري ۲۰۱-۸». 


دوا 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


لمعرفة المزيد يرجى زيا 
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۱۳۰ 


آظهرت دراسة حديثة أن 
متدینین؛ اي ما مجموعه 
نسبة 7/1۳ وأن حوال اثنين 
من کل عشرة آشخاصء 
یعتبرون انفسهم غير 
متدينين؛ اي بمجموع ۲( 
بينما يقول واحد من اصل 
کل عشرة أو 7/۱۱ من سکان 
العالم بأنهم ملحدون» 
وهم مفتنعون بذلك. 


لغة الأرقام 


إفريقياء شمال إفريقيا 


والشرق الأوسط أكثر 
المناطق تدينا في العالم 


وأوضحت الدراسة الق 
قام بها «ائتلاف الشبكة ‏ 
العالمية المستقلة وجمعية 
غالوب الدولية» ۷۷۱۱۱/۵۱۸ 
المتخصص و دراسات 
السوق واستطلاعات 
الرأي الدولية» أن تقسیم 
المتدینین في العالم» 


حسب التواجد الجغراق» 
آظهر تفوق القارة الافريقية 
وبعده منطقه الشرق 
الأوسط وشمال إفريقيا في 
تعداذ العتدسنء» والنين 
بلغ عددهم أكثر من ۸ 
بمجموع 01 من المتدينين 
ي إفريقيا لوحدها من 
مجموع سکانهاء و 7۸۲ 
متدیناً من مجموع سکان 
الشرق الأوسط وشمال 


العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 





إفريقيا في الرتبة الثانية, 
بينما احتلت أوروبا 
الشرقية الرتبة الثالثة في 
الترتيب الجغرافي بعدد 
متدینیها الذين بلغوا 7۷۱ 
من مجموع السکان» ثم 
القارتین الأمريكيتين ب 

1 من مجموع السكان 
کمتدینین» والقارة الأسيوية 
في الرتبة الرابعة بنسبة 1۲ 
من مجموع السکان الذین 
يقرون بتدینهم. 


لعك الارقام 


The five most religious countries and the ۱۷۶ ۳ 5 
nations, according to citizens 
source: WIN Gallup International 
100 
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Young people, especially those aged between 25 to 34, are 
the most religious 


Source: WIN Gallup International 
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العدد (۱۰) - ۲۰۱۵ 


۱۳۲ 


كيكشت الدراسة الى 
شملت المعتقدات الدينية 
ل 1۳۸۹۸ شخصاً من 10 بلداً 
فى جمیع آنحاء العالم» عن 
تطابق الأرقام تقریباً بين من 
بعترون آنفسهم متدينين» 
ومن لا بعتبرون آنفسهم 
متدینین» في كل من آوروبا 
الغربية واوقيانوسياء حيث 
آبرزت النتانج آن عدد من 
یقولون بأنهم متدینون هو 
۳ ومن یقولون بآنهم 
غير متدینین هو ۳۷ في 
آوروبا الغربية, کذلك الشأن 
بأوقيانوسيا التي یقول فیها 
٤‏ إنهم متدینون» ویقول 
فيها 2۳۷ انهم غير متدینین. 


اما نسب عدد الملحدین ق 
العالم» فوجدت الدراسة آن 
أكبر عدد منهم پتواجد بکل 
من آوروبا الغربية في الرتبة 
الأول بنسبة ٤1ء‏ وکذلك 
اسا بنسبة 16 آیضاء ثم 
ثالثاً أوقيانوسيا بنسبة ۸۱۲, 


المغرب انیا في ترتیب الدول 
الأكثر تدینا 


وبالنسبة إلى تصنیف 
الدول الأكثر تدیناً فى العالمء 
فقد احتلت تابلاند الرتبة 
الأولى عالمیا؛ حیث وصل 
فیها عدد من یقولون بآنهم 
متدینون ال 4۹٤‏ من اصل 
السکان» فيما لم يتجاوز 
مجموع من يقولون بأنهم 
غير دينيين أو ملحدين أو 
غير مقتنعين بالتدين فيها 
سوى 7/» المرتبة الثانيه من 
یتمه المشد ين E‏ 


فيها كل من المغرب» أرمينياء 


لغة الأرقام 


بنخلادیش» وجورجيا التي 
وصل عدد المتدينين فيهم 
ال 41057 بینما جاءعت دولة 
فیجی ثالثة بنسبة 7917 
وجنوب إفريقيا رابعة بنسبة 
۹۱ و2۷ في روسیا بالرتبة 
الخامسة» والأمريكيون في 
الرتبة السادسة بنسبة 701 
را العملكةه المتحدة 
التي لم يتجاوز المتدينون 
فيها عتبة ال 7/۳۰, 


الفلسطينيون أكثر تدیناً من 


ف الجانب الآخرء أظهرت 
الدراسة التى قام بها «اثتلاف 
الشبكة العالمية المستقلة 
وجمعية غالوب الدولية», 
أن القارات الى تتميز بقلة 
التدين هي أوروبا الغربية 
في الرتبة الأولى بنسبة ۸0۱ 
وأوقيانوسيا في الرتبة الثانية 
نتسه 6٩‏ هن عدد سكاتهماء 
والذین پقولون بأنهم غير 
متدينين أو غير تدان 
بالتدين أو ملحدين. أما 
قائمة البلدان الأقل تديناء 
فتصدرتها الصين بأكبر 
نسبة في العالمء وهي ۸1۱ 
من السكان الذين يفضلون 
الالحاد» بينما تقول 2۲۹ من 
ساكنة الصين أنها غير مقتنعة 
أصلا بالتدين» فيما لا يتجاوز 
عدد المتدينين هناك سوى 
۷ وأما الرتبة الثانية فى 
الدول الى تضم أكثر عدد 
من الملحدين ف العالم» فقد 
جاءت هونغ کونغ ثانية بنسبة 
۶ واليابان ثالثة بنسبة 
۱ فیما احتلت السوید ق 
الدراسة الرتبة الأول لاکثر " 


العدد (۱۰ 


دوله غير متدينة ٤‏ الغرب» 
بنسبة ۸۷۸ من مجموع 


ووجدت الدراسة بأن 
الإسرائيليين آقل تديناً 
من الفلسطينيين» حيث 
اعتيرت الدراسة أن 7710 من 
المستوطنين الإسرائيليين 
ملحدون» أو غير متدينين» أو 
ليسوا مقتنعين بذلك» و7۳۰ 
منهم فحسب» يعتبرون 
المقابل» وجدت الدراسة أن 
0 من الفلسطینیین هم 
متدینون بالفعل وآن 7۸۱۸ 
من الفلسطینیین یعتبرون 
الفسهور غر دنن 


العمرء الدخل ومستوى 
التعليم » مؤثرات على 
مستوى التدين 


وعدت لد راسة انضاء 
آن للجنس والعمر والدخل 
والتعلي م» تأثيرا على 
مستويات التدين لدى 
الناس» حیث إن قات 
الشباب التي نتراوح آعمارها 
ما بین ۲۵ و۳۶ سنةء تمیل 
إلى آن نکون أكثر تدیناء حيث 
جاءت نسبة 1۷ کاعلی نسبة 
للمتدینین فى هذه الفئةء 
متبوعة بالفئات العمرية 
الأقل من ۲۵ سنة الق تشکل 
فیها 116 من المتدینین» 
والفتات العمرية بين ۳۵ 
و٤٤‏ سنة بنسبة 6/117 تم 
الفئات العمرية المتجاوزة ل 
0 عاما بنسبة 1۰ء والفئات 
المحصور سنها ببن 60 و06 
عاما بنسبة /70. 


۲۰۱۵ - ) 


کما أن غير المتعلمین هم 
اکثر المتدینین ف العالم: 
حيث پشکلون ۸0 من 
يتبعهم اصحاب المستویات 
التعليمية الابتدائية الذین 
يتدين فيهم ما مجموعه 
5 وأصحاب التعليم 
الثانوي والتعليم العالى 
الذین پتدین فیهم 2/16 


ویلعب عامل الدخل 
الشهری للفرد كذلك» 

دوراً في زيادة نسب التدین 
E‏ حيث يصبح عدد 
المتدينين عند ذوي الدخل 
المتوسط والمرتفع 6 حدود 
6٤‏ و۶۷ على التوالي» بينما 
برتفع عددهم عند دوي 
الدخل المتوسط والمنخفض» 
ليصل إلى19/ و21۸ على 
التوالي. کذلك» ترتفع قناعات 
الإلحاد عند اصحاب الدخل 
المرتفع والمتوسطء لتصبح 
نستهم ما بين ۰۲۲ و7۲0۵ 
وتقل نسبتهم عند دوي 
الدخل المحدود والضعیف 
لیکونوا فقط ما بين 1/ و0/. 


لغة الأرقام 


Those without an education are the most religious, but 
religious people are a majority in all educational levels 


Source: WIN Gallup International 
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Only Western Europe and Australasia have a minority of 
religious individuals 


Source: WIN Gallup International 
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